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Die  Himmelsreise  Muhammeds. 

Von 

B.  Schrieke. 

Eine  genaue  kritische  Untersuchung  der 
Himmelfahrtserzählungen,  von  den  ältesten 
Traditionen  an  .  .  .  würde  sehr  lehrreich  sein. 

NÖLDEKE-ScHWALLY,  Geschichte  des  Qo- 
räns~  I  136. 

In  den  ältesten  Muhammedbiographien  wie  in  den  modernen 
populären  Maulids  hat  die  Geschichte  der  Himmelsreise  [mi'^rädj) 
ihren  festen  Platz.  Gewöhnlich  wird  sie  mit  der  Nachtreise  {isra*) 
nach  Jerusalem  verbunden.  Die  landläufige  Auffassung  ist  nun,  daß 
die  Erzählung  sich  anknüpfend  an  einige  Verse  von  Sürah  53,  nach 
dem  Muster  der  aus  der  christlichen,  jüdischen  und  persischen  Literatur 
wohl  bekannten  ekstatischen  Himmelsreisen  entwickelt  habe.  Dies 
ist  jedoch  nicht  mehr  als  eine  Vermutung,  welche  in  Wahrheit  erst 
an   den    Quellen   nachgeprüft  werden   muß. 

In  vielen  Redaktionen  wird  die  Himmelfahrt  noch  mit  der  Er- 
zählung von  der  Brusteröffnung  und  -reinigung  verbunden.  Letztere 
Geschichte  soll  aus  einer  buchstäbhchen  Erklärung  von  Sürah  94,  i  ent- 
standen sein.  Auch  diese  Behauptung  hätte  man  beweisen  müssen, 
wie  man  auch  niemals  das  »Warum.?«  der  Verbindung  von  mi^rädf 
und  Brusteröfinung  aufzuhellen  versucht  hat.  Der  gewöhnlichen  Auf- 
fassung stehen  ja  viele  Schwierigkeiten  gegenüber.  Jene  buch- 
stäbhche  Auslegung  hätte  nicht  in  Tabari's  Tafsir  und  Buchärl 
fehlen  dürfen.  Diese  kennen  sie  (d.  h.  die  Auslegung)  gar  nicht:  nur 
in  Verbindung  mit  der  Himmelsreise  findet  sich  dort  die  Brusteröffnung. 
Übrigens  würde  man,  wenn  sie  wirklich  ursprünglich  nur  eine  buch- 
stäbliche Erklärung  von  Sürah  94,  i  wäre,  erwarten  müssen,  daß 

man  in  den  speziellen  Bvusteröünungs -/ladithen  das  Vcrbum   r~ y^  (^i^ 

^j<\ä:s  aU  ^j^)  lesen  würde.   Man  findet  dort  jedoch  überall  (j^  (Ibn 
Hishäm  "l'ios,  Ibn  Sa'd  l\  70,  Muslim  I  58  infra,  Mas'üdi  IV  131). 

Islam.     VI.  I 


2  H.   S  c  li  r  i  c  k  c  , 

Übrigens  ist  der  Ausdruck  s^^X-a^  ^  .^  im  Koran  so  gewöhnlich,  daß 
man  si(  h  wundern  müßte,  wenn  die  buchstäbliche  Erklärung  gerade 
auf  04,  I  zurückginge.  Wir  werden  folglich  untersuchen  müssen:  i.  was 
(lif  ursprüngliche  Bedeutung  der  Ilimmclfahrts -Traditionen  ist,  2.  wie 
CS  mit  der  Verbindung  llimmelfahrt- Brusteröffnung  steht,  3.  müssen 
wir  spätere  Zusätze  ausscheiden  und  fragen:  4.  wieweit  hat  sich  die 
ursprüngliche    Bedeutung  erhalten? 

I, 

. . .  customs    whicti     appear     niotiveless 
. .  .    may  receive  quite  a  simple  explanalion 
from     some     circumstance     still     surviving 
amongst   one    or    two    primitive   peoples. 
Keane,  Ethnology  219. 

Betrachten  wir  zum  Beispiel  die  Tradition,  welche  Tabari  in 
seine  Annalen  (I  11 57  ff.)  aufgenommen  hat.  Dort  wird  erzählt,  wie 
der  Prophet  einmal,  als  er  sich  seiner  Gewohnheit  gemäß  bei  der  Ka*bah 
schlafen  gelegt  hatte,  von  den  Engeln  Djibril  und  Mikä'il  besucht 
wurde,  die  ihn  auf  den  Rücken  legten,  ihm  den  Bauch  spalteten,  seine 
Eingeweide  mit  Zamzamwasser  wuschen  und  von  Polytheismus 
reinigten,  ihn  mit  Glauben  erfüllten  und  zum  Himmel  emporführten. 
Sie  durchwanderten  diesen,  bis  sie  die  Sidrah  al  Muntahä  erreichten, 
wo  dem  Muhammcd  Offenbarungen  von  Allah  zuteil  wurden. 

Dem  Ethnologen  sind  derartige  Erzählungen  sehr  wohl  bekannt. 

Von  verschiedenen  Volksstämmen  Nord-  und  Zentral-Austra- 
liens  berichten  uns  Spencer  und  Gillek  und  vor  ihnen  z.  B.  Howitt 
über  etwas  Ähnliches  bei  der  Initiation  des  Medizinmannes. 
Zwei    von    den    zahlreichen    Beispielen   mögen    genügen  ! 

»In  the  Binbingatribe  the  doctors  arc  supposed  to  be  made 
"by  the  spirits  who  are  called  Mundadji  and  Munkaninji,  father  and 
son.  An  old  Thakomara  man  named  Kurkutji  who  is  a  celebrated 
medicineman  in  the  tribc  told  us  that  one  day  he  walked  unto  a  cave 
in  a  hin.  .  . .  The  old  Mundadji  who  unknown  to  him  was  wandering 
about  came  up,  caughthim  by  the  neck  and  killed  him.  Mundadji 
cut  him  open,  right  down  the  middle  linc,  took  out  all 
of  his  insides  and  exchanged  them  for  those  of  himself  which  he 
placed  in  the  body  of  Kurkutji.  At  the  same  time  he  put  a  number 
of  sacred  stones  in  his  body.  After  it  was  all  over  the  younger  spirit 
Munkaninji  came  up  and  restored  him  to  life,  told  him  that  he  was 
now  a  medicineman  and  showed  him  how  to  extract  bones  and  othcr 
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forms   of  evil  magic  out  of  men.     Then    he    took    him    away    up 
into    the    sky«  i). 

Von  dem  Medizinmanne  eines   anderen    Stammes   sagen  die- 
selben Forscher: 

»When  any  man  feels  that  he  is  capable  of  becoming  .  .  .  (a  medi- 
cineman)  ...  he  ventures  away  from  the  camp  .  ,  .  until  he  comes  to 
the  mouth  of  the  cave  (in  which  the  spirits  live).  Here,  with  con- 
siderable  trepidation  he  lies  down  to  sleep.  .  .  .  «  Die  Geister  töten 
ihn  und  —  »the  victim  falls  dead  and  is  at  once  carried  into  the  depths 
of  the  cave  ...  (in  which)  the  (spirits)  are  supposed  to  live  in  perpetual 
sunshine  and  amongst  streams  of  running  water  —  a  State  of  affairs 
which  we  may  regard  as  the  paradise  of  the  Arunta  native  —  ... 
Within  the  cave  (the  spirits  remove)  all  the  internal  organs  and 
provide  the  man  with  a  completely  new  set.  ...  After  which 
Operation  has  been  successfully  performed  he  presently  comes  to 
life  again«  ^). 

Auch  unter  den  Baree -sprechenden  Toradja  von  Zentral- 
Celebes  finden  wir  eine  parallele  Erzählung  bezüglich  der  Ent- 
stehung des  Priesterinnenamtes.  Die  Glückliche,  die  später  die  erste 
Priesterin  wurde,  soll  auf  ihrem  Krankenbette  von  zwei  himm- 
lischen Wesen  besucht  worden  sein.'  Diese  erlaubten  nicht,  daß 
sie  ihre  alten  Kleider  mitnahm,  sondern  gaben  ihr  ein  neues  Gewand, 
Hut  usw.,  wie  die  Priesterinnen  sie  heute  noch  tragen 
und  trugen  sie  in  die  Luft  empor, *wo  sie  über  ihre  neue 
Wirksamkeit  belehrt    wurdes). 

Auch  bei  einigen  Kirgisenstämmen  findet  man  über  die  Weihe 
des  schamanistischen  Baksa  (Wunderarztes)  in  einer  seiner  Beschwö- 
rungen Ähnliches  4). 

»Hab'  in'   (=  Haben  inne)  Himmel  fünf  der  Geister, 

Schneiden  mich  mit  40  Messern, 

Stechen  mich  mit  40  Nadeln, 

Und  sie  ließen  mir  am  Scheitel 

Einen  langen  Haarzopf  wachsen  ! 

Unterwarfen  mich  dem  Dämon, 


')  The  Northern  Tribes  of  Central  Australia  (1904)  487  ff. 

2)  Spencer  and  Gillen,  Native  Tribes  of  Central  Australia  (1899)  5231.;  weitere 
Belege  für  Australien  findet  man  ebenda  522 — 530;  ferner  Northern  Tribes  479 — 489; 
HowiTT,  JAnthr.  I.,  XVI  47  ff.;  vgl.  Bastian,  Allerlei  I  252,  255  ff.,  267.  Mauss, 
L'origine  des  pouvoirs  viagiques  dans  les  societis  australiennes  (1904). 

3)  Kruyt  en  Adriani,   I  375   (vgl.  noch   II   117). 

4)  Radloff,   Das  Schamanenihum  und  sein  Kultus  65. 


A  B.  Schricke, 

Lehrten  mich  das  Ungewohnte, 

Banden  fest  mich  an  den  Kobus, 

Hießen  mich  den  Segen  sprechen. 

Opferschaf  mit  gelben  Köpfen 

Ließen  schlachten  sie  im  Hause. 

Fest  im  Körper  setzten  sie  sich, 

Drehten  mir  im  Krampf  die  Glieder.« 
Auch  die  Zeremonien  der  muhammedanischen  buginesischen 
Bissu's  bei  der  Weihe  eines  neuen  Adepten  verdienen  in  dieser 
Hinsicht  Beachtung.  Jener  muß  eine  Art  Bad  nehmen,  durch  das  er 
längere  Zeit  außer  Bewußtsein  gerät.  Während  dieser  Zeit  schwebt 
er  stets  in  höheren  Sphären,  um  über  das  übernatürliche  Wissen 
belehrt  zu  werden  ^). 

Eine  derartige  Initialhimmelfahrt  (bezw.  Fahrt  durch  die  Geister- 
welt) kennen  weiter  —  es  möge  hier  genügen,  nur  noch  ein  paar 
Namen  zu  nennen,  um  auf  die  allgemeine  Verbreitung  dieses  Phä- 
nomens hinzuweisen  —  die  südsibirischen  ^)  und  amerikanischen 
Schamanen  3),  die  Medizinmänner  von  Zentral -Brasilien  4),  die  Priester- 
kandidaten der  Niasser  5) ,  die  Batak^),  die  Zulus")  und  andere 
Völker  Afrikas  s),  kurz:  viele  Naturvölker 'i),  ja  selbst  die  alten  Inder9), 
die   Griechen  in  ihren  Zauberpapyri  ^o)    usw.  i') 

Auch  die  ältere  jüdische  Literatur  bietet  einige  sehr  interessante 
Belege  für  unsere  Himmelfahrt  der  Weihe.  Denken  wir  an  Jesaja  VI, 
wo  der  Prophet  von  seiner  Berufung  berichtet.  Er  sieht  den  Herrn 
auf  einem  hohen  Throne  sitzen.  »Da  flog  zu  mir  einer  von  den  Seraphim 
mit  einem  glühenden  Stein  in  der  Hand,  den  er  mit  einer  Zange  vom 
Altare  genommen  hatte«;  damit  berührte  und  reinigte  dieser  den 
Mund  des  Jesaja.    »Da  hörte  ich  die  Stimme  des  Herrn,  der  da  sprach: 


')  Matthes,  Over  de  Bissoe' s  ^4.  Für  einen  derartigen  Initialritus  mit  Bad  in  Afrika 
vergleiche  man  Ellis,  The  Eive  speaking  peoples  143  f.  (vgl.  106  f.,  109);  The  Tshi  speaking 
peoples  131  IT.;  The   Yornba  speaking  peoples  97  (vgl.    138  ff.). 

»)  JAnthr.  I.  XXIV  87  (vgl.   153). 

3)  HoDGE,  Handbook  I  523  b;  vgl.   522  a. 

4)  Von  der  Steinen',  343;  vgl.  346. 

5)  TBGKW  XXXIH  475. 

')  Warneck,  Religion  der  Balak  90. 
7)  Callwvav,  Zululales  152  f.,  316  ff. 
*)  Bartels,  Medizin  der  Naturvölker  50,  78. 
9)  Z.  B.   Mahäbhärata  III  adhy.   168  ff.;  vgl.  42. 
'0)  ARW  IV  167. 

")  Z.  B.  TvLOR,  Primitive  Culture  =  1  439;  Bastian,  Mensch  II  319,  371 ;  Annee  Socio- 
logique  VII  37  f.  usw. 
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Wen  soll  ich  senden  und  wer  soll  für  uns  gehen?  Ich  sprach:  Hier 
bin  ich  1  Sende  mich  !«  Ein  anderes  Beispiel  ist  die  Weihe  und  Sendung 
des  Propheten  Hesekiel  (Kap.  i — 3).  Der  Himmel  hat  sich  ihm  auf- 
getan und  er  schaut  die  Herrlichkeit  Jahwes.  Dieser  entsendet  ihn 
und  spricht  (2,  8  b  ff.) :  Öffne  deinen  Mund  und  iß,  was  ich  dir  jetzt 
geben  werde.  »Da  sah  ich,  wie  eine  Hand  gegen  mich  ausgestreckt 
war,  in  der  sich  eine  Buchrolle  befand.  .  .  .  Da  öffnete  ich  meinen 
Mund  und  er  gab  mir  die  Rolle  zu  essen  (vgl.  hierzu  Frazer,  Golden 
Bough'i,  part  V,  vol.  H,  143)  und  sprach  zu  mir:  »Menschensohn, 
deinen  Bauch  sollst  du  sie  verzehren  lassen,  und  dein  Innres  sollst 
du  mit  dieser  Rolle  füllen,  die  ich  dir  übergebe«;  und  ich  aß,  und  sie 
ward  in  meinem  Munde  so  süß  wie  Honig. 

Daraus    ergeben   sich   uns   folgende    Schlüsse: 

I.    Tabari's   Hadith    enthält    eine     Initiationshimmelf ahrt, 

was  um  so   deutlicher  ist,    als  er  mit  den  Worten  beginnt:    ..}S  Uj 

^xJiao  ^^^  .c-:^  O"^'  ^'^^^  nicht  nur  hat  die  Erzählung  in  Tabari's 
Annalen  diesen  Charakter,  sondern  dies  ist  auch  die  Bedeutung,  welche 
die  ältere  Überlieferung  ihr  beilegt.  Natürlich  ist  es  an  sich  schon  merk- 
würdig, daß  wir  diesen  ;«zVa^' eigentlich  gar  nicht  in  die  Muhammed- 
biographie  chronologisch  eingliedern  können,  wenn  wir  sie  nicht  mit 
der  Nachtreise  verbinden,  die  wir  durchaus  von  ihr  scheiden  müssen  i), 
und  daß  tatsächlich  längere  Zeit  eine  Richtung  diese  Auffassung  auf- 
recht erhalten  hat  -),  welche  nach  den  zahlreichen  ethnographischen 
Belegen  wohl  nicht  erfunden  sein  kann.  Wenn  wir  aber  die  bezüg- 
lichen Traditionen  genau  lesen,  so  bemerken  wir,  daß  dem  Propheten, 
als  er  die  Sidrah  erreicht  hat,  nicht  nur  Offenbarungen  gegeben  werden, 
sondern  auch  die  Salät  wird  vorgeschrieben.    Übrigens  wird  in  allen 


Himmeln  gefragt:   \-o!  ^J  ^xi.!,  o^*j  -Xs3),  \-J!  v^xj  -^3'?   *ny''  '^>^ 

usw.  Diese  Frage  4)  hätte  selbstverständhch  gar  keine  Bedeutung,  wenn 
Muhammed  schon  lange  des  Prophetenamts  waltete.    Sonst  würde  man 

')    NÖLDEKE-SCHWALLY,    I    I35. 

-)  Selbst  Baghawl  (f  516),   Leid.  Handschr.  Warner  394  c  Teil  III  Fol.  3^  kennt 
sie  noch  (vgl.  die  Anm.  S.  29),  wie  auch  die   Sirah  al  Ilalabijjah  ed.  Cairo   1292    I  488. 

3)  Z.  B.  Ihn  Hish.   271,  Tab.   Ann.  I    11 58.     Ta/s.  XV  7,  oben. 

4)  Aus    Nawawl,     Sharh    Muslim    I    235    Z.  25!?.    scheint     hervorzugehen,    daß 

«.aÜ    <S^^^    die    spätere    dogmatische  Korrektur    ist    für    ein   früheres    ö^ju. 

(Mitteilung    von    Prof,  Dr.  C.  Snouck   Hurgonje,     dessen     Aufmerksamkeit     von    Prof. 

Bevan  auf  diese  Stelle  gelenkt  wurde.)     Jedenfalls  bedeutet  is-J'    ö^xj  usw.    natürlich 
nur:  ist  Muhammed  (von  Allah)  schon  entboten? 


g  13.   S  0  li  r  i  e  k  e  , 

den  Ilimmclsbcwohncrn  wohl  eine  gar  zu  große  Schläfrigkeit  zumuten 
müssen,  sehnen  sie  sich  doch  nach  der  Sendung  des  Muhammed.  Auch 
findet  man  in  Tabari's  Tafsir  (XV,  6)  u.  a.  S.  ausdrücklich  behauptet, 

daß  bei  der  Himmelsreise  dem  Propheten  s^ajI  ^jli>  gegeben 
worden  sei.  Fügen  wir  hierzu  außer  der  obigen  Stelle  aus  den  »Annalen« 
noch  eine  Tradition,  die  wir  bei  Buchäri,  Muslim  und  in  Tabari's 
Tafsir^)  finden,  wo  ebenfalls  ausdrücklich  gesagt  wird:  die  Himmel- 
fahrt sei  geschehen:  iojl ,  c^j-H  i^-,^  ^"^-i  so  führt  uns  das  alles  notwendiger- 
weise zu  dem  Schluß,  daß  die  ursprüngliche  Bedeutung  des 
iiii'-rädj    die    Initiationshimmelfahrt    ist. 

II.  Die  ethnographischen  Parallelen  zeigen  uns,  daß  die  Brust- 
(.•rüffnungsgeschichte  tatsächlich  zu  den  Himmelfahrtserzählungen  ge- 
ll <')rt.      Wir  müssen  eigentlich  drei   Initiationsarten   unterscheiden: 

1.  eine  Körperreinigung, 

2.  eine  Himmelfahrt, 

3.  eine  Körperreinigung  und  Himmelfahrt. 

Die  erste  Art  der  Weihe  finden  wir  bei  mehreren  Völkern,  z,  B. 
bei  einigen  australischen   Stämmen  2). 

Auch  die   Seedajaks  in   Borneo  kennen  sie  nach  Ling  Roth  3): 

»A  whole  night's  incantation  is  gone  through  .  .  .  and  in  the  mor- 
ning  the  great  function  of  Initiation  is  carried  out.  The  manangs  lead 
the  neophyte  into  a  private  apartment  curtained  off  from  public  gaze 
by  long  pieces  of  native  woven  cloth;  and  there,  as  they  assert,  they 
cut  his  head  open,  take  out  his  brains  wash  and  restore  them 
to  give  him  a  clear  mind  to  penetrate  into  the  mysteries  of  evil  spirits 
and  intricacies  of  disease;  they  insert  gold  dust  into  his  eyes  to  give 
him   keenness  and  strength   of   sight.    .  .  . « 

Dergleichen  teilt  Franc iscus  Coreal  in  seinen  Voyages  aux 
Indes  Occidentales  »in  Ansehung  der  Indianer  de  Rio  de  la  Plata« 
mit:  »Wer  unter  ihnen  ein  Arzt  oder  Priester  seyn  wil,  mus  lange  Zeit 
und  ofermalen  gefastet  und  Unterschiedlichemale  mit  wilden  Thieren 
insbesondre  mit  Tygern  gekämpfet  haben,  und  von  ihnen  gebissen 
oder  wenigstens  gerissen  worden  seyn.  Nachmals  kan  er  in 
den  Priesterorden  aufgenommen  werden.  Denn  bey  ihnen  wird  der 
Tyger  vor  heilig  gehalten,  und  die  Merkmale  seiner  Klauen  gelten  eben 


0  Buch.  ed.  Cairo  1278  II  185;  Bäb  \Jüs  ^Lju  ^3  ».iu^  j,Uj  ^xJI  ^.,LS' 
Trail.  2;  Muslim,  Bäb  al-Isrä'  ed.  Büläk  1290  I  59  Z.  3ff.;  Tabarl,  Tafsir  XV  2> 
Z.  6  ff.  infra. 

»)  Spencer   and  Gillen,  Northern  Tribes  484. 

3)  LiNG  Roth,  Natives  of  Serawak  I  281;  vgl.  271. 
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SO  viel,  als  bey  uns  ein  Doctorhut.  Hierauf  wird  ihm  ein  aus 
(gewissen  Kräutern  distillirter  Saft  auf  die  Augen  ge- 
trippet;  und  dieses  ist  die  priesterliche  Salbung,  nach 
welcher  dieser  neue  Priester  die  Geister  aller  empfindlichen  und  mate- 
riellen Dinge  beruhigen,  mit  ihnen  geheime  Gemeinschaft  haben  und 
sich   ihrer  Tugenden   theilhaftig  machen  kan«  i). 

Eine  solche  Versetzung  in  den  hellseherischen  Zustand  finden 
wir  auch  in  Afrika-). 

Die  zweite  Art  Initialritus  ist,  wie  schon  gesagt,  die  Himmelfahrt. 
Ihr  eeht  immer  eine  Periode  strengen  Fastens  voran.  Auch  bei  der 
ersten  x\rt  der  Weihe  findet  man  diese.  Dixon  hat  recht,  wenn  er 
über  den  Weg,  die  Würde  eines  Medizinmannes  zu  erwerben,  folgendes 
sagt  3) : 

»It  goes  without  saying  almost,  that  the  most  wide  spread  method 
is  that  of  fasting  and  solitude«  (vgl.  Vierkandt,  Natur  und  Kultur- 
Völker,  278).  »The  weakening  of  the  body  and  the  Stimulation  of  the 
imagination  through  these  means  is  almost  universally  regarded  as  one 
of  the  most  efficient  ways  of  getting  into  communication  with  the 
unseen  world.  .  .  .  Very  frequently  there  is  added  to  this  requirement 
of  fasting  and  solitude  that  of  bodily  cleanliness.  This  may  be  attained 
by  frequent  bathing  4).  ...  Not  infrequently ,  also,  this  exterior 
cleanliness  must  be  accompanied  by  an  inner  cleansing  as  well  and 
we  have  then  the  use  of  various  sorts  of  purgatives  5).« 

Wir  sehen  also:  der  Gedanke  ist,  die  körperliche  Wohnung  gründ- 
lich zu  reinigen,  bevor  und  damit  der  neue  Geist  darin  wohnen  kann 
und  will,  Askese  fördert  die  Entsagung  des  eigenen  Willens  und  Unter- 
werfung unter  die  Geister  (vgl.  Vierkandt,  Natur  und  Kulturvölker,  279). 
Bisweilen  findet  man  die  äußerliche  Reinigung  nicht  genügend,  und 
wird   die   Erneuerung  des   Körpers  betont,  wie  wir  oben  sahen. 

Dies  trifft  nicht  nur  für  Amerika,  sondern  auch  für  die  primitiven 
Völker  aller  Länder  der  Erde  zu.  Nirgends  wird  die  Notwendigkeit 
der  Reinigung   durch   Askese,   bevor  man   die   himmlischen    Sphären 


^)  Nach  Baumgarten,  Allgemeine  Geschichte  der  Länder  und  Völker  von  Amerika 
(1752)  I  157  (vgl.  die  Stelle  aus  den  Lettres  edifianies  ibid.  156  f.)  =  Lafiteau  (holl. 
Ausg.    1731),  De  Zeden  der   Wilden  van  Amerika   I   164  f. 

^)  Ellis,  Yoriiba  speaking  peoples  138  ff.  Über  eine  andere  dauerhafte  Initiation 
s.  Frazer,  Golden  Bough  II  30;  vgl.  die  Bemerkung  von  Spencer  and  Gillen,  Native 
Tribes  525;  vgl.  noch  die  Acta  Sanctoriim  Bolland.  z.  B.  über  Sancta  Theresa. 

3)  »Journ.  Am.   Folklore«  XXI  4. 

4)  Mahäbhäratalll  2iä\iy.  168,  Vrs.21;  Kruvt,  Animisvte  350;  Ellis,  Ewe  speaking 
peoples  143;  Lafiteau,   op.   cit.    131,    134,    168. 

5)  Lafiteau,  op.  cit.   165  f. 
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betreten  darf,  schärfer  betont,  als  in  der  indischen  Literatur  ').  In 
i'incr  Stelle  des  Mahäbhärala-)  heißt  es:  Dem,  der  kein  tapas 
(Askese)  verrichtet  hat,  ist  es  nicht  möglich,  diesen  großen  gött- 
lichen Wagen  (der  ilin  zum  Himmel  empor  tragen  wird)  zu  sehen 
oder  auch  zu  berühren,  geschweige  denn  zu  besteigen,  sagtArjuna. 
Über  diese  Himmelfahrt  als  Initialritus  ohne  Wandlung  des  Körpers 
sind  oben  schon  einige  Beispiele  mitgeteilt.  So  können  wir  uns  zu  der 
dritten  Art  der  Weihe  wenden.  Bousset  sagt  in  seiner  trefflichen 
Abiiandlung  über  die  Himmelsreise  der  Seele  3),  daß  mit  der  Himmel- 
fahrt verbunden  ist  die  Vorstellung  von  himmlischen  Gewändern  oder 
Körpern,  Salbung  4)  usw.,  durch  welche  der  Eintritt  in  diese  über- 
irdischen Regionen  ermöglicht  wird  5).  Für  das  Stadium  der  Kultur, 
welches  wir  hier  behandeln,  gilt  das  nicht.  Die  Brusteröffnung  selbst 
ist  an  sich  schon,  wie  wir  gesehen  haben,  eine  Art  Initialritus.  Das- 
selbe gilt  auch  z.  B.  von  den  himmlischen  Kleidern,  die  der  ersten 
Baree-Toradja-lVicsterin  gegeben  wurden,  blieben  diese  doch  seither 
die  eigentümliche  Tracht  der  Priesterinnen  (oben  S.  3).  Hubert 
und  Mauss  ^)  haben  denn  auch  recht,  wenn  sie  nach  einem  ein- 
gehenden Studium  dieser  Vorstellungen  bezüglich  der  Enthüllung 
magischer  Kräfte  durch  die  Geister  unter  verschiedenen  Völkern, 
ihre  Meinung,  wie  folgt,   zusammenfassen: 

»Nous  voyons  lä  l'image  d'une  revelation  complete  en  plusieurs 
actes,  comprenant  une  renovation  personelle,  le  transport  dans  le 
monde  des  esprits,  l'acquisition  de  la  science  magique  c.  ä.  d.  de  la 
connaissance  de  l'univers.  C'est  au  cours  des  dedoublements  que 
s'acquicrent    les    pouvoirs    magiques,    mais     .  .  .     ces   dedoublements 


■)  Vgl.  noch  die  interessante  Geschichte  im  Rämayana  I  sarg.  60  (ed.  Bombay 
1909,  99  f)- 

')  Mahäbh.  III  adhy.  168  (ed.  Bombay),  vätapta/apasä  ^akya  esa  divyo  mahärathah 
draslumväpyalhaväsprastumärod/nimkutaevaca.     Vgl.  III  135  :  16,   167  :  14. 

3)  ARW   IV   152;   2.  Kor.   i  fT. 

4)  Daß  die  Salbung  selbst  noch  als  eine  Weihe  gefaßt  wird,  sieht  man  z.  B.  aus  Weinel, 
W'irkmii^en  des  Geistes  und  der  Geisler  212;  vgl.  197  und  ARW  IV  139,  235;  s.  übrigens 
I.  Reg.  XIX  16;  Jesaja  LX,  1;  vgl.  Frazer,  Golden  Bough  IV  66.  Auch  die  himmlische 
Speise  behält  einen  bleibenden  Einfluß;  vgl.  Hesekielll—l\\  mit  VR\ZRV.Goldeyi  Bough  pari 
V  vol.  11  143  usw. 

5)  Auch  die  Askese  ist  nicht  nur  als  Reinigung  zu  fassen,  sondern  auch  als  Surrogat 
der  Weihe  Nr.  i .  Man  vergleiche  z.  B.  Räm.  I  sarg.  61—65  und  viele  andere  Stellen  (»common 
places«)  der  indischen  Literatur  (besonders  lehrreich  sind  Stellen  wie  Räm.  I  65  Vrs.  8  ff.). 
Lafiteau,  op.  cit.  I  127,  172;  Bastian,  Mensch  III  94;  Achelis,  Ekstase  15  f=E.,  113  t., 
151  ff.;    Lew    Brühl,    Fondions   Mentales  417  ff. 

*)  »Annee  Sociologique«  VII  [1902 — 1903]  38. 
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iiiitiatoires  ne  se  produisent  qu'unc  fois  dans  la  vic  du  magicien  qui  en 
retire   un    benefice    durable^).« 

Die  Brusteröffnung  ist  in  unserer  Geschichte  als  eine  Art  irdischer 
Weihe  zu  verstehen,  die  in  der  Himmelfahrt  ihre  Ergänzung  findet  2). 
Wie  sehr  beide  jedoch  zusammenzuhalten  sind,  zeigen  die  zahlreichen 
Beispiele,  welche  die  »renovation  personelle«  ebenfalls  nach  dem 
Himmel  verlegen  3). 

Lew  Brühl  4)  weist  hin  auf  die  große  Ähnlichkeit  zwischen 
den  Zeremonien,  welche  die  Weihung  dieser  Schamanen,  Medizin- 
männer und  Priester  begleiten,  mit  den  gewöhnlichen  Pubertäts- 
initiationen und  -träumen  bei  primitiven  Völkern  (Amerika,  Afrika, 
Australien  usw.)  besitzen.  Frazer  5)  und  Andere  haben  gezeigt, 
daß   diese   häufig    nichts    anderes    sind,    als    eine   Art   Wiedergeburt. 

')   Gegen  Frazer,   Magic  arfi   I   loi. 

-)  Daß  Brusteröfinung  und  Himmcliahrt  zusammengehört  haben,  zeigt  uns  auch 
Ibn  Sa'd  (I  I,  143),  wenn  wir  diese  Stelle  mit  Muslim  I  58  (=  Nasä'i  ed.  Cairo  1312 
1  78  f.)  vergleichen.  Bei  Ibn  Sa'd  lesen  wir,  daß  die  beiden  Engel  M.  in  seinem  Hause  fanden, 
ihn  an  den  Ort  zwischen  makäm  Ibrahim  und  Zamzambrunnen  führten  und  von  dort 
mit  einer  Leiter,  die  »herbeigebracht«  war,  zum  Himmel  emporstiegen.  Diese  Geschichte 
ist  an    sich  schon  verdächtig:    warum  soll  man  erst  nach   mak.   Ihr.    gehen,    wenn    doch 

„^  jÜ!lj     -j!.    Wenn  wir  jedoch  Ibn    Sa'd  mit  Muslim  vergleichen,  wird  alles  deutlich: 

Dieser  sagt  1.  c.  J-v^c  ^^  ^c^uXo  ^c  ^J^t  ^j  ^j5  ^J  Uül-LiiLs  ^^^\  usw.  Man 
beachte  auch  noch  die  Ausdrucksweise  Ibn  Sa'd's  I.e.  ^^\  io  uXiaiLs.  Die  Reinigung  ge- 
schieht ja  mit  ZamzamwiisseY.  So  wird  in  uns  die  Überzeugung  reifen,  daß  Ibn 
S  a'd's  Mitteilung  nicht  mehr  ist  als  ein  Exzerpt  aus  einer  älteren  Redaktion,  in  welcher 
die  Brusteröffnung  sich  noch  vorfand.  Bei  Ibn  Sa'd  hat  sich  die  Scheidung  der  beiden 
Stücke,  über  die  wir  später  (unten  S.  27)  sprechen  werden,  schon  vollzogen.  Auch 
Muslim  kennt  die  Zugehörigkeit  dieser  Geschichte  zum  mi'rädj  noch  ganz  gut.  Die 
Stelle  (I  58  f.),  welche  die  Brusteröffnung  bereits  in  die  Jugendzeit  verlegt,  steht  im 
Bäl)  al-Isrä'  (s.  unten  S.  13  ff.).  —  Übrigens  findet  man  öfters  bei  den  Initia- 
tionen ohne  Luftreise  schon  den  Anfang  einer  Himmelfahrt.  Man  berichtet,  daß  der 
Kandidat  längere  Zeit  ohne  Bewußtsein  ist  (z.  B.  in  den  schon  oben  angeführten  Stellen 
aus  Spencer  and  Gillen  und  Ellis,  vgl.  noch  Lafite.a.u  I  171  f.  =  Baumgarten, 
op.  cit.  I  163;  Von  der  Steinen,  op.  cit.  343).  Man  weiß  ja,  daß  den  primitiven  Völkern 
die  Ohnmacht  als  ein  Anzeichen  dafür,  daß  die  Seele  sich  entfernt  hat  (Kruyt,  Ani- 
misme  75;  Frazer,  Golden  Boughi  II  [191 1]  34  u.  a.  S.),  oder  auch  als  ein  Zeichen  von 
Besessenheit  gilt  (vgl.  unten  S.  23). 

3)  Oben  S.  3,  4,  5;  auch  z.  B.  die  Salbung  bei  Bousset,  ARW  IV  235. 

4)  Lew  Brühl,  Les  fonctions  mentales  dans  les  socieles  inferieiires  (1910)  417. 
Es  würde  leicht  sein,  auch  für  diese  Pubertätsträume  eine  Fülle  von  Belegen  beizubringen, 
die  selbst  den  dikshä-Z&xtmomtn  (Oldenberg,  Religion  des  Veda  401  ff.)  der  alten  Inder 
zu  entnehmen  wären,  sie  sind  jedoch  wohl  allbekannt,  schon  aus  dem  populären  Büchlein 
von  Dr.  Achelis:  Ekstase. 

5)  The  Belief  in  Immortality  (1913)  I  254  f.,  260  f.,  290  f.,  301  f.,  431,  434  f- 


lO 


ß.   Schlickt-, 


»The  ccrcmony  of  initiation  at  puberty  is  very  ofte  regarded  as  a 
proccss  of  dcath  and  rcsurrection;  the  candidate  is  supposcd  to  die 
or  to  be  k'.llcd  and  to  come  to  live  again  or  bc  born  again.« 

Wenn  wir  beachten,  daß  die  primitiven  Völker  als  »Beweis«  oder 
»Quelle«  ihrer  Ideen  über  das  Jenseits  die  Erzählungen  der  Schein- 
toten betrachten  »),  und  man  also  erst  durch  den  Tod  gegangen  sein 
muß,  um  das  Jenseits  zu  kennen,  daß  viele  Einweihungserzählungen 
genau  diesen  Charakter  tragen  2),  ja  wenn  wir  sehen,  daß  dieser  Ge- 
danke »of  new  birth«,  einer  Erneuerung  der  Persönlichkeit,  in  diesem 
Falle,  wo  der  Mensch  von  dem  Augenblick  an  nicht  mehr  er  selbst 
ist,  sondern  die  Wohnung  des  Geistes  (oder  der  Gottheit)  wird,  ver- 
schiedenen Völkern  bekannt  ist  3),  w^enn  wir  diese  Tötung  und  Neu- 
belebung bei  unserer  wichtigsten  Parallele,  der  australischen  4),  deren 
Ähnlichkeit  mit  unsrer  Legende  unverkennbar  ist,  ausdrückhch  kon- 
statiert finden,  so  müssen  war  auch  diese  Erzählung  hinsichthch 
ihres   Ursprunges  5)    in   gleicher  Weise  verstehen. 

Der  Zweck  aller  dieser  Arten  der  Weihe  ist  nichts  anderes,  wie 
Levy  Brühl  richtig  sagt  ^),  als  »pour  mettre  ...  (les  candidats)  en 
communion  avec  certains  esprits  7)«. 


')  Tylor,  Primitive  CziUurr  3  II  46,  48;  Kruyt,  Animisme  359  -wie  auch  das  Er- 
scheinen eines  Verstorbenen  im  Traume,  z.  B.  Ling  Roth,  Naüves  of  Serawak  I  232;  Kruyt, 
op.  cit.  72;  Ellis,  Yoriiba  speaking  peoples  129  f.;  Frazer,  Belief  in  Immoi-tality  I  27, 
139  f.,  213  f. 

-)  Bastian,  Mensch  III  135,  137  f.  (^Allerlei  I  132);  id.  Allerlei  I  256  (=  Howitt, 
JAnthr.I.  XVI  1.  c),  274  ff.;  ders.  Java  usw.  57;  Achelis,  Ekstase  56!.;  Ling  Roth, 
Natives  of  Serawak  I  211  ff.,  281;  Tylor,  Primitive  CultureS  LI  50,  52;  Levy  Brühl, 
Fonctions  Mentales  417  ff. ;  Meiners,  Allgemeine  kritische  Geschichte  der  Religionen  (1807) 
II  504;  Lafiteau,  op.  cit.  142  ff.;  Spencer  and  Gillen,  1.  c;  Radloff,  op.  cit.  65; 
Matthes,  Bissoe's  24;  vgl.  auch  BTLV  LXIX[i9i4]  369,379;  Codrxngton,  Melanesians 
«IG,  93;  Proben lus,  Gehei^tibünde  Afrikas  (1894)  in  »Sammlung  Gemeinverst.  Wissensch. 
Vorträ!Te<<,  Neue  Folge,  IX.  Serie,  Heft  209,  11  (vgl.  ders.,  Masken  und  Geheimbünde. 
»Abh.  der  K.  Leop.  Carol.  Deutsch.  Akad.  d.  Naturforscher«  [1898]);  Schurtz,  Alters- 
klassen und  Männerbünde  (1902)  102 — 109,  354 — 361.  Vgl.  auch  noch  Dieterich  Mithras- 
liturgie^  S.  157  ff.,  233. 

3)  Frazer,  il/agiV ^rH 380  (ganz  merkwürdig);  i.S amuelis  10,9  (vgl.  Eerdmans, 
»Theol.  Tijdschr.«  1913,  120  f.),  2.  Kor.  5,  i  ff.;  Weinel,  Wirkungen  des  Geistes  und  der 
Geister  92. 

4)  Oben  S.  2. 

5)  D.  h.  im  Heidentum.  Vielleicht  war  die  urspr.  Bedeutung  schon  in  M.s 
Zeit  vergessen  und  kannte  man  nur  noch  die  Sache  selbst  (vgl.  unten  S.  24!.). 

*')  Functions  Mentales  421;  vgl.  Frazer,  Immortality  I  432 — 434,  vgl.  noch  Sürah 
26  :  193  f. 

7)  Siehe  unten  S.  22  f.;  Schurtz,  op.  cit.  102;  vgl.  105;  Codrington,  Melanesians 
71,  98. 
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»Doch  kommt  es  auch  vor,  daß  uns 
jüngere  Werke  eine  wunderlose  Variante 
darbieten  von  Berichten,  die  in  älteren 
Werken  wunderhaltig  sind.« 

HoRoviTZ   in    »Islam«   V,   44  f. 

Wenn  \Yir  nun  untersuchen,  welche  Züge  in  diesen  mi^rädj- 
Traditionen  entlehnt  sind,  so  müssen  wir  erst  die  Brusteröffnung  be- 
trachten. Für  diese  ist  gar  kein  Anhaltspunkt  in  der  Literatur  der 
Ahl  al  Kitäh  zu  finden  ^).  Diese  materielle  Reinigung  des  Herzens 
und  Erneuerung  der  Persönlichkeit  deutet,  wie  wir  sehen  werden  ''-), 
auf  eine  niedrigere  Kulturstufe,  als  letztere  Literaturgattung  uns 
bietet. 

Ausgangspunkt    der   Himmelfahrt. 

1.  Die  mit  der  Nachtreise  verknüpften  Traditionen,  die  etwas 
polemisch  gefärbt  sind,  nennen  öfters  das  Haus  der  Umm  Häni'  3). 
Dies  gehört  jedoch  zur  Reise    nach  Jerusalem  4)   [is?'ä^}. 

2.  Der  Zyklus,  der  von  Abu  Dharr  herstammen  soll  5):  es  wird 
erzählt,  wie  das  Dach  von  M.s  Hause  zu  Mekka  sich  öffnete  und  Gabriel 
herniederstieg. 

3.  Die  Hadithe,  die  auf  Mälik  ibn  Sa*sa*ah  zurückgehen. 
Dort  6)  heißt  es,  daß  er  in  Gesellschaft  jemandes  (oder  mit  den  Kurai- 
schiten)    in   halbwachem   Zustand   bei    der    Ka'bah    lag. 

4.  Eine  Redaktion,  die  auf  denselben  Überlieferer  zurückgeht  7) ; 
in  ihr  läßt  man  M.  auf  dem  hidjr  (oder  hatim)  liegen. 

5.  Eine  sehr  ausgeschmückte  Tradition  von  Abu  Hurairah,  ohne 
Ortsbestimmung,    ganz    sicher    aus    späterer    Zeit  ^). 

Es  ist  wahrscheinlich,  daß  in  4  9)  eine  Tendenz  liegt.  Bei  der 
Erörterung   des  Verhältnisses   zwischen   isra"   und   mi^rädj  werden  ^°) 


^)  BoussET  in  seiner  Studie  über  die  Himmelsreise  der  Seele,  die  eine  besonders  reiche 
Materialsammlung  enthält,  ARW  IV  und  Dieterich,  Miihrasliturgie->-  191  f.;  vgl.  Arda 
Viraf,  ed.  Haug  151  —  gegen  Blocket  RHR  XL,  l — 25,  203 — 236  (vgl.  Bousset,  op. 
cit.  250  nt.). 

2)  Unten  S.  22. 

3)  Tab.  Tafs.  XV  3  Trad.   i  (Ja'kübl  II  25). 

4)  Unten  S.  14  f. 

5)  Muslim  I  59;   Buch.  I  50  (Ibn    Sa'd  I'   143). 

6)  Buch.  II  144;  Musl.  I  60;  Tab.  ra/5.  XV  3  Trad.  2  (Ann.  I  1157). 

7)  Buch.  II  221;  Tab.  Tafs.  (mit  abweichendem  /snä^  ausführlicher)  XV  3  Trad.  5 
und  6. 

S)    Tab.  Tafs.  XV   6  ff. 

9)  Snouck-Hurgronje,  Mekka  I  3,   II  70  f.  und  Mekk.  Feest  104  f. 

if)  Unten  S.  14. 


j2  B.  Schrick  c, 

wir  selbstverständlich  3  und  die  merkwürdige  Redaktion  behandeln, 
die  sich  ganz  an  den  Sprachgebrauch  von  Sürah  17,  l  ^)  anschließt, 
wo  also  von  dem  Masdjid  al  haräm  gesprochen  wird.  Obwohl  eine 
karaibische  Parallele  in  vielem  mit  2  übereinstimmt-),  müssen  wir 
es  vorläufig  dahingestellt  sein  lassen,  zu  entscheiden,  welche  Redaktion 
die  ursprüngliche  Form  der  Erzählung  enthält.  Eine  gleiche  Ver- 
schiedenheit können  w^ir  bemerken  hinsichtlich  der  Anzahl  von 
Personen,  die  zu  M.  kommen.  Bald  wird  Gabriel  allein  3),  bald  er 
und  Michael  4),  bald  wieder  drei  Personen  genannt  5).  In  der  Aus- 
gestaltung dieser  Erzählungen  werden  fremde  Muster  nachgewirkt 
haben  ''). 

Der  (oder  Die)  ^wm/^  ist  kein  wesentlicher  Bestandteil  der  Legende; 
denn  wo,  wie  öfters,  mi^rädj  und  isrä^  verbunden  werden,  findet  man 
zuweilen,  daß  die  Reise  von  Jerusalem  aus  mit  einer  Leiter  fortgesetzt 
wird  7),  oder  es  wird  in  der  reinen  mz'Väüf 7 -Erzählung  die  Leiter  schon 
bei  der  Ka'bah  aufgestellt^),  oder  Gabriel  nimmt  den  M.  bei  der  Hand  9). 
Burä/c  scheint  in  Vorstellung  und  vielleicht  auch  in  Namen  (?)  auf 
Persisches  zurückzugehen  ^°). 

Die  Leiter  geht  wahrscheinlich  indirekt ^i)  auf  die  bekannte 
Jakobsleiter  zurück  i-).  Ursprünglich  ist  wohl  keines  von  beiden. 
Vielleicht  ist  die  Stelle,  wo  nur  von  einem  schnellen  Pferde  gesprochen 
wird  '3),  als  ein  Übergang  zur  5MmZ' -Vorstellung  zu  betrachten. 

Beides  ist  wohl  eine  Materialisation,  wie  sie  in  den  späteren  Er- 
zählungen so  häufig  istM)  und  wie  sie  sonst  in  den  Seelenreisen  anderer 
Literaturen  auch  manchmal  gefunden  wird '5).     Ganz  sicher  ist  mit 

•)  Buch.   II  185;   Musl.   I  59;  Tab.  Tafs.  XV  3  Trad.  7. 

•)  Lafite.xu,  op.   cit.   I   169 — 171    =    Baumgarten   I   161  f. 

3)  Buch.   II  144,  221;  Musl.  I  57  ff.,  auch  anonym  Tab.  Tafs.  XV  3  Trad.  2. 

•»)  Tab.   Ann.    I    1157;   Ibn    Sa'd   I^    143. 

5)  Buch.  II  185;  Musl.  I  59;  Tab.  Tafs.  XV  3. 

^)  BoussET,  op.  cit.  141,   161  u.  a.   S. 

7)  Tab.  Tafs.  XV  10  f.;   Ibn    Hish.   I  268. 

8)  Ibn    Sa'd  I'   143. 

9)  B.   I  50;  M.  I  59;  vgl.  T.  Ann.  I  1157. 

'»)  Blociiet,  RHR  XL,  204  ff.;  Goldziher,  RHR  XLHI,  3.;  Thorning,  28  nt. 
(Jacob);  die  etymologischen  Betrachtungen  Blochet's  op.  cit.  212  ff.  bedürfen  der  Be- 
richtigung und  sind  nicht  überzeugend. 

")  Weinel,  op.  cit.  176,  197.     ZDMG  LXVIII  8,  9. 

")  A.  Müller,  Der  Islam  im  Morgen-  und  Abendland  I  86.  Vgl.  jedoch  noch  Tab. 
Tafs.  XV  10. 

13)  Tab.  Tafs.  XV  6. 

'■»)  A.  Müller,  op.  cit.  I  86  f.     Vgl.  jedoch  Tab.  Tafs.  XV  10. 

15)  Radloff,  Das  Schamanenthuni   22, 36 ff.;    JAnthr.  I.  XLIV,    63,    72,  73;    Kruyt, 
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dem  Auftreten  Buräk's  in  diesen  Geschichten  die  für  Mushme  so  inter- 
essante Frage  verbunden,  wie  die  Himmelsreise  stattgefunden  habe. 
Die  Frage  ist  ja,  ob  sie  hidjasadihi  ^)  oder  binajsihi  wa-djismihi  -) 
oder   hirnhihi   und    nicht   hidjasadihi 'i)    geschehen    sei  4). 

Mi^rädj   und    Isrä^. 

Weil  an  dieser  Stelle  öfters  die  Nachtreise  in  die  mi^rädj -'Erzählung 
eingeschaltet  wird,  scheint  mir  hier  der  richtige  Augenblick  gekommen, 
um  über  beide  etwas  zu  bemerken,  das  bisher,  so  viel  ich  weiß,  unbe- 
achtet geblieben  ist.    Die  Geschichte  der  Nachtreise  nach  Jerusalem 

[isra*)    knüpft   bekanntlich    an    Sürah  17,     i    an:    u^--«*'  (J^lXÜ  (^jLs^y-w 

-Aii'^S!  L\:>;^i  Ji  -L^  c\js^.«i!  Q/s  blxi  »Aaäj  u.  s.  w.  Warum  soll  aber 
^^^ibSt  js.jf\..v*il  Jerusalem  heißen }  Diese  Erklärung,  für  welche  gar 
kein  Grund  besteht,  scheint  einer  großen  Reihe  von  Traditionen  an- 
zugehören, welche,  in  der  Zeit  'Abd  al  Malik's  erdichtet,  »die  Auf- 
gabe haben,  die  besondere  Würdigkeit  des  HeiHgtums  in  Jerusalem, 
welche  in  der  Umajjadenzeit  [im  Gegensatz  zum  Heiligen  Gebiete, 
wo  damals  'Abdallah  b.  Zubejr  waltete]  in  den  Vordergrund  gestellt 
wurde«,  zu  erweisen  5). 

Vielmehr  haben  wir  in  ^A^'ibSl  .A:?^^-!  ebenso  wie  in  ^i'-^^^^  H^uX^ 

(Sürah  53,  14;  siehe  unten  S.  18,  20)  einen  allgemeinen  unbestimmten 
und  feierlichen  Ausdruck  zu  sehen  ^').    Wenn  wir  diese  beachten,  so  ist 

Animisme  85  f.,  loi  f.,  107  f.,  350,  494  ff. ;  Nieuwenhuis,  Quer  durch  Borneo  I  125  (vgl. 
Kruyt  88),  vgl.  100  ebenda;  Skeat,  Malay  Magic  433;  Wilken,  Verspr.  Geschr.  III  238 
bis  240;  Tylor,  Prim.   Cult.   II  51   usw.  usw.  Dieterich^   183  f. 

')  Tab.  Tafs.  XV  5.  Vgl.   Baghawl   TafsTr  (Leid.  Handschr.)  III  Fol.  i.  Z.  15  ff. 

2)  Ebend.   12. 

3)  Ebend.   12. 

4)  Buräk  ist  weiter  das  Reittier  aller  Propheten  (passim)  oder  auch  das  Reittier 
Ibrähim's  speziell  (Tab.  Tafs.  XV  5  Trad.  i;  vgl.  Weil,  Biblische  Legenden  der  Musel- 
männer 85);  Muhammed  wird  es  am  Tage  der  Auferstehung  wieder  besteigen  (Weil  276; 
vgl.  WoLFf,  Eschat.  loiff.,  arab.  T.  57  f.).  Auch  Asiah  soll  es  einmal  geritten  haben 
(ebend.  127).  Die  spätere  Literatur  kennt  noch  andere  besondere  Reittiere:  Maimün(ah) 
(Weil  18,  27;  Wolff  12,  a.  T.  8)  und  Haizam  (ebend.  153). 

5)  Goldziher,  Muh.  Stud.  II  35  ff. 

^)  Es  wäre  an  sich  denkbar,  daß  in  17,  i  mit  »AaJij  irgend  ein  früherer  Prophet 
(z.  B.  Henoch,  vgl.  19,  57  f.)  gemeint  sei.  Dies  scheint  mir  jedoch  nicht  richtig,  nicht  nur, 
weil  die  ganze  Tradition  diese  Auffassung,  soviel  ich  weiß,  nicht  kennt  und  den  Vers  nur 
entweder  auf  den  mi'rädj  oder  auf  die  Nachtreise  nach  Jerusalem  bezieht,  sondern  auch, 
weil  im  Koran  mit  övA^c  oder  ütX*c,  abgesehen  von  den  Stellen,  wo  ausdrücklich  ein 
anderer  mit  Namen  genannt  wird  (19:  i;  38:  16,  40;  54:  9),  nur  auf  Muhammed  hinge- 
wiesen wird  (2:  21;  8:  42;  18:  i;  25:  i;  39:  37;  53:  10;  57:  9).  Dies  wird  also  wohl  auch 
in   17  :   I   der  Fall  sein. 


I  j  }{.  S  ch  r  i  e  k  c  , 

CS  schon  Uli  sicli  dcutlicli,  daß  17,  I  wahrscheinlich  auf  die  Himmel- 
fahrt anspielt.  Auch  im  Himmel  s^nbt  es  ja  ein  Heiligtum  (unten 
S.  ipAnm.  5).  Dies  leuchtet  um  so  mehr  ein,  als  die  ältere  Tradition  gar 
keinen  Unterschied  macht  zwischen  isra'  und  miWädj^).  Be- 
trachten wir  z.  B.  Buchäri  im  Bäb  i^L^^I  c-  »^^^5  u>^^J  ^-J^ ,  wo 
(wie  im  Bäh  al  miWädj,  in  dem  über  io  ^^yJ>  xUi  gesprochen  wird,  ohne 
daß  etwas  über  ))tsrä' «  ausgesagt  wird)  isrä'  ganz  im  Sinne  von 
mi^rädj  gebraucht  wird  -).  Am  deutlichsten  zeigt  sich  diese  Auffassung 
noch  in  den  miVä^/-Traditionen,  in  welchen  die  Himmelfahrt  von 
der  Ka'bah  ihren  Ausgang  nimmt  oder,  wie  es  in  einer  Redaktion 
unzweideutig  heißt:  vom  masdjid  al  Iiaräni  (vgl.  oben  S.  12;  für 
diese  Ausdrucksweisc  vgl.  Snouck  Hurgronje,  Mekkaansche  Feest 
39  Anm.  und  44  Anm.  2).  Wir  sehen  also,  daß  wir  hier  ursprünglich 
zwei  Deutungen  vor  uns  haben:  i.  isra'  (dem  Sprachgebrauche  von  17,  i 
entlehnt)  =  mi^rädj,  wo  also  gar  keine  Rede  von  einer  Reise  nach 
Jerusalem  ist  und  17,  i  demnach  auf  die  Himmelfahrt  bezogen  wird 
(man  vergleiche  noch  die  verschiedenen  Traditionen  bei  Tab.  Tafs.  XV 
zur  Stelle);  2.  nachdem  die  umajjadische  Auffassung  rezipiert  worden 
ist,  unterscheidet  man  isrä'  =  Nachtreise  nach  Jerusalem,  und 
mi^rädj  =  Himmelfahrt.    Beide  werden  öfters  miteinander  verbunden. 

Die  Unterscheidung  ist  also  nicht  ursprünglich  3),  sondern  nur 
durch  einen  Grundsatz  verursacht,  der  durchweg  in  der  muhamme- 
danischen  Tradition  zur  Geltung  kommt  (Snouck-Hurgronje, 
Mahdi,   16): 

»Es  ist  eine  eigenthümliche  Erscheinung,  \vie  in  den  späteren 
muhammedanischen  Traditionssammlungen  fast  über  jede  Frage 
mehrere  einander  widersprechende  Überlieferungen  mitgeteilt 
werden,  welche  nach  dem  Sinne  des  Sammlers  alle  maßgebend 
sein  sollen.  Die  Sache  verhält  sich  aber  so :  vor  der  Periode  des  Sammeins 
wurden  über  jeden  fraglichen  Punkt  voneinander  abweichende  Aus- 
sprüche Muhammcds  in  Umlauf  gesetzt;  das  war  nun  einmal  die  Form, 

')  Also  haben  wir,  abgesehen  von  Sürah  53,  über  die  wir  später  hanJehi,  in  17,  i 
und  17,  95  einen  koranischen  Anhaltspunkt  für  die  Himmelfahrt.  Letztere  Stelle  hat  erst 
wirklich  Bedeutung,  wenn  sie  auf  etwas  von  Muhammed  selbst  Behauptetes  anspielt,  wie 
die  vorangegangenen  Verse. 

^)  Andere  Stellen  findet  man  Buchäri  II  185,  Bäb:    *.JLxc  JixJ   -xÄJ!    .,-i 

...  M  ^'  ••     r  l5-       »-1 

'^^  r'-^  -^^  Trad.  2;  Musl.  I  59;  Tab.  Tafs.  XV  3,  XXVII  24;  al-Nasä'i  I  78; 
Tirmidhi  I  45;  Mishkät  518,  vgl.  521;  Baghawl,  Masäblh  II  177;  vgl.  noch  Muslim, 
Bäb  al-isrä*  .  .  .  ilä  ^l-samawät. 

3)  Auch  die  Überlieferung  selbst  unterscheidet  sie  öfters  z.  B.  T  ab.  Tajs.  XV5  Trad.  1 ; 

vgl.  NÖLDEKE-SCHWALLV    I    I35. 
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in  welcher  jede  Schule  oder  Partei  ihre  Ansichten  kundgab.  Die  folgende 
Generation,  des  Kampfes  über  gewisse  Gegenstände  müde,  nimmt 
dann  in  der  Regel  einen  vermittelnden  Standpunkt  ein«  [hier  also 
leicht  ermöglicht  durch  die  zwei  Wörter  isrä'  und  mi'^rää],  denen  man 
einen  verschiedenen  Sinn  beilegte]  »und  söhnt  den  Gegensatz  aus 
durch  Anerkennung  der  beiderseitigen  Überlieferungen,  welche  dazu 
aber  harmonistisch,  d.  h.  unhistorisch,  interpretiert  werden  müssen. 
Genügt  diese  Operation  nicht  vollständig,  so  werden  noch  ein  paar 
Traditionen,  welche  die  Ansicht  der  Vermittler  unzweideutig  vertreten, 
liinzugemacht,    und    der   Friede   ist   vollkommen.« 

Das  war  nun  auch  bei  unseren  Traditionen  der  Fall.  Ursprünglich 
hatte  man  nur  die  richtige  Erklärung,  die  17,  i  auf  die  Himmelfahrt 
[mi^rädj]  bezog.  Aus  dem  Sprachgebrauch  entstand  das  synonyme 
isrä\  Die  umaj jadische  Erklärung  faßte  17,  i  als  eine  Verherrlichung 
des  Heiligtums  in  Jerusalem.  Der  Idjmä^  erkannte  beide  Erzählungen 
an  und  fand  die  Möglichkeit  dieser  Anerkennung  in  der  Differenzierung 
der  beiden   Wörter   isra'    und   mi^rädj. 

In  der  späteren  Ausbildung  der  Muhammedbiographie  nach 
dem  Muster  von  und  in  der  Konkurrenz  mit  der  Biographie  Jesu 
vertritt  die  Begegnung  Muhammeds  mit  den  Propheten  in  Jerusalem 
die  Verklärung  Jesu  auf  dem  Thabor  [Matth.  17,  i  ff.,  Mark.  9,  i  ff., 
Luk.  9,  28  ff.).  Die  polemische  Absicht  zeigt  sich  wie  in  den  Mahdi- 
traditionen  (Snouck-Hurgronje,  Mahdi  17)  in  der  Salät  des  Mu- 
hammed  vor  den  Propheten.  Man  sieht,  wie  erst  beide  Er- 
zählungen parallel  gelaufen  sind:  M.s  Begegnung  mit  den 
Propheten  und  seine  Überlegenheit  über  diese,  welche  sich  zeigt  hier 
in  seiner  Imämwürde  bei  der  Salät,  dort  in  seinem  Vorüberschreiten 
an  Jesus  und  Moses  (unten  S.  16 f.).  So  versteht  man,  wie  mehrfach 
in  den  zusammengesetzten  Legenden  der  Aufenthalt  in  Jerusalem 
seine    eigentliche    Bedeutung  verliert   (Bagh.    H    178   infra)  ^). 

Neben  diesen  beiden  Auffassungen,  von  denen  die  »umajjadische« 
die  ältere  ganz  verdrängte,  hat  sich  noch  eine  dritte,  an  17,  62  an- 
knüpfende, entwickelt,  in  der^)  man  ru'jä  mit  isrä'  zu  erklären  suchte. 

Nun   dreht  man   aber  die   Sache  um. 

Ist  ru'jä  =  isrä^,  so  ist  isrä'  eine  ru^jä,  aber  wenn  das  der  Fall 
ist  und  man  rw'/ä  als  eine  ekstatische  Vision  faßt,  so  ist  es  \<.e\ne.  Reise 
mehr.     So  findet  man  häufig  als  Erklärung  3)  von  17,  i  folgendes: 

")  Anm.  während  der  Korreklur  (s.  Nachschrift).  Vgl.  nunmehr  Bevan  in  Wdl- 
hausen- Festschrift  56. 

2)  Vgl.  Tab.  Tafs.  XV  12. 

3)  TafsTr  (BuchärT)  zu  17, 1  (III 102)  und  Bäb  //adJth  al-isra'  (II  221);  Muslim  I62; 
Tab.  Tajs.  XV  5  Z.    14  v.  u.;   Mishkät  522. 
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»Als  die  Kuraischiten  mir  nicht  glaubten,  stand  ich  auf  dem  Hidjr. 
Da  zeigte  mir  Allah  Jerusalem  und  ich  begann  zu  erzählen  von  seinen 
.Ijät,   während   ich  darauf  schaute«   (so  bekommt   man    die    »ru*jä«). 

Haben  wir  oben  gesehen,  wie  die  Theologen  die  Differenz  zwischen 
den  beiden  Auffassungen  harmonisiert  haben,  so  muß  man  die  Schwierig- 
keit hier  auf  eine  andere  Weise  lösen.  Buchäri  III  102  findet  den  Aus- 
weg in  einer  Interpolation:  (_^wAiu!  v.i>-o  ^\  ^^  <3j^^  o-^-  Muslim 
I  62  i)  hat   aber   eine   andere   Möglichkeit   erfunden :    ^^5    ^^[)   J^ 

Er  deutet  die  ganze  Sache  nämlich  als  einen  Traum,  indem  er  ru^ä 
in  diesem  Sinne  faßt.  Die  Begegnung  mit  den  Propheten,  die  man 
sonst  nach  Jerusalem  verlegt,  findet  hier  gleichfalls  im  Traume  statt. 
Das  Wort  xJJii  (17,  62)  verursacht  weiter  die  Erzählung  von 
einem  Abfall  (dabei  bewährt  Abu  Bakr  sich  selbstverständlich  als 
al-Siddik),  der  sich  sehr  gut  dem  Unglauben  der  Kurais;  hiten  angliedern 
läßt.  Das  öfters  gebrauchte  Verbum  ^-jäxs!  erleichtert  es  uns,  dem 
Ursprung  dieser  Erzählung  nachzugehen.  Bei  Ibn  Sa'd  (I  ^,  144] 
können  wir  noch  sehen,  wie  diese  Art  Harmonisierung  gewirkt  hat: 
I.  Nachtreise,  2.  Unglaube,  3.  Muhammed  will  beweisen  (hat  aber 
die  Einzelheiten  vergessen  !)  und  Allah  zeigt  ihm  Jerusalem.  Im 
arabischen  Text  ist  die  Naht  der  Zusammenfiickung  noch  ganz  gut 
wahrzunehmen  (vgl.  noch  Tab.   Tafs.  XV  6 f.). 

Den  hybridischen  -)  christlichen  Himmelsreisen  entlehnt  sind 
wohl  die  bösen  3)  (und  kraft  einer  Tradition  auch  guten  4))  Mächte, 
denen  M.  auf  seiner  Reise  begegnet,  obgleich  sie  sich  auch  in  anderen 
Religionen  finden  5).  Aber  die  Ähnlichkeit  ist  zu  groß  (Bousset,  1.  c. 
141,  150,  154  usw.).  Ist  Sürahi7,  46  u.  a.  S.  zufolge  die  Anzahl  von  7 
Himmeln  schon  koranisch,  die  Beherrschung  vonjeeinemGottes- 
gesandtcn  ist  ohne  Zweifel  die  Muhammedanisierung  älteren  Musters^) . 
Die  Reihenfolge  ist  übrigens  sehr  verschieden.     Die  gewöhnliche  ist  7) : 

I  Adam,  II  Jahjä  und  *Isä,  III  Jüsuf,  IV  Idris,  V  Härün,  VI  Müsä, 
VII  Ibrahim. 


»)  ^  Mishkät   521  f.;    Baghawi    II    179.     Viel    ausführlicher    und    gewissermaßen 
abweichend  ist  schon  al-Nasä'i  I  77  f. 
')  Bousset,  ARW  IV  150,  167,  232. 

3)  Z.  B.  Tab.  Tafs.  XV   10;  vgl.  Eph.  6,   12. 

4)  Tab.  Tafs.  XV  5  Trad.  2. 

5)  NiEUWENHUis,   Quer  durch  Borneo  I  104.      Kruyt,    Animisme   349  ff.    u.    a.    S. 

6)  Bousset,  1.   c.   237  ff.,   268  ff.   (vgl.   Thorning   268  ff.). 

7)  Buch.  II  144,  221  f.;  Musl.  I  58,  60;  Mishkät  519;  Baghawl  II  177  f.;  al-Nasä'I 
I  76;  Tab.  Annales  I  11 58;  Tab.  Tafs.  XV  8. 
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Daneben  findet  mau  die  Verwechslung  von  II  und  III  ^)  oder 
IV  und  V  -)  oder  selbst  VI  und  VII 3),  welcher  sich  jedenfalls  das 
Feilschen  über  die  50  Saläfs,  mit  dem  jede  richtige  wzVä^/-Tradition 
schließt,  besser  anghedert.  Kurz!  Die  Reihenfolge  steht  nicht 
fest,  und  die  Traditionen  haben  wohl  recht,  welche  dies  ausdrückhch 
behaupten  (Buch.  I  50,  Musl.  I  59,  Tab.  Tafs.  XV  4,  Mishkät  521). 

Nach  dem,  was  Bousset  ausgeführt  hat,  müßte  man  das  Paradies 
in  oder  über  dem  VII.  Himmel  suchen.  Dies  findet  man  hie  und  da  4) 
wirklich.  Eine  andere  Reihe  von  Redaktionen  versetzt  Paradies  und 
Hölle  in  den  I.  Himmels),  Wenn  dies  entlehnt  wäre,  müßten  wir 
sie  im  III.  Himmel  antreffen  6),  aber  da  dies  nicht  der  Fall  ist,  so  läßt 
sich  unter  Beachtung  des  unmittelbar  Vorangegangenen  (die  Be- 
herrscher der  sieben  Himmel)  schheßen,  daß  in  einer  früheren  Redaktion 
der  miVä^y-Traditionen  die  Reise  durch  die  Himmel  noch 
nicht  so  ausgebildet  war,  daß  aber  der  Besuch  von  Paradies 
(und  Hölle .?  ?  7))  zu  der  ursprünglichen  Legende  gehörte,  wie  es 
auch  aus  Ibn  SaM  (I\  143)  sich  zu  ergeben  scheint  (vgl.  unten 
S.  20  über    Sürah  53:   15). 

In  dem  ersten  Himmel  sitzt  Adam  vor  zwei  Türen:  wenn  er  die 
Leute  von  rechts  durch  ihre  Pforte  eintreten  sieht,  lacht  er,  aber  über 
die  Leute  von  links  weint  er  8).  Mehr  in  Übereinstimmung  mit  der 
Dopmatik  ist  eine  andere  Stelle  9),  wo  über  die  Geister  gesprochen 
wird.  So  kann  man  auch  die  sonst  ^o)  ganz  in  der  Luft  hängende  Peri- 
kope ")   beibehalten,    die  das    Schicksal   der  Wucherer,   Unzuchtver- 


1)  Christlicher  Einfluß?  2.  Kor.  12,  2;  Bousset,  1.  c.  2340.;  Tab.  Tafs.  XV  11; 
Baghawi  II  178  infra. 

2)  Tab.  Tafs.  XV  4;  Musl.  I  59. 

3)  al-Nasä»i  I  78- 

4)  Musl.  I  59;  Buch.  I  50;  Ibn  Sa'd  I '  143;  Ibn  Hishäm  I  268;  Tab.  Ann.  1 1158; 
Tab.  Tafs.  XV  8,  11.  Bisweilen  besucht  Muhammed  wie  z.  B.  Musl.  I  59  f.  das 
Paradies  sowohl  im  ersten  als  auch  im  siebenten  Himmel  !! 

5)  Musl.  I  59;  Buch.  I50f.;  Tab.  Tafs.  XV  7  usw.  Die  Mähkfigur  (vgl.  Sürah 
43  :  77;  z.  B.  Ibn  Hish.  I  268)  wie  Ismä'il  (z.  B.  Tab.  Tafs.  XV  10)  und  das  Mädchen 
für  Zaid  im  Paradiese  (ebenda  u.  a.  S.)  werden  wir  als  zu  nebensächlich  im  Folgenden 
nicht  zu  besprechen  brauchen. 

ö)  Bousset,  1.  c.   139,  234  £E. 

7)  Nach  dem,  was  Bousset  1.  c.  139  (vgl.  235)  ausführt,  scheint  die  Hölle  in  diesen 
Geschichten  vielmehr  aus  christlichen   Quellen  eingeführt  zu  sein. 

8)  Buch.  I  50,  dem  Sprachgebrauche  von  Sürah  56,  26  ff.  entlehnt;  Mishkät  521; 
Baghawi  II  179. 

9)  Ibn    Hish.  I  268;  Tab.  Tafs.  XV  10. 
I»)  Tab.  Tafs.  XV  6. 

")  Ebenda. 

Islam.     VI.  2 
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brrclKT,  \Vf<j;(.'lac;crcr,  Saldi-  und  Za/ca/ -  Versau  nur  usw.  usw.  be- 
ll,in.lclt  '). 

Später  -)  seheint  es  -—  in  dogmatischem  Sinne  —  am  besten, 
gar  Uli  hl  iibtr  das  Paradies  zu  sprechen,  weil  es  ^.,L/iJ!^>=>i^^5  von  Allah 
» h  e  r  1 K-  i  g e h  o  1 1 «  werden  wird  (  Wolff,  Muh.  Eschatologie  1 05  Anm.  365) . 

Die  Becher,  welche  dem  M.  auf  dieser  Reise  meist 3)  in  Jerusalem 
(in  den  /.srä' -im VJäf; -Traditionen),  auch  wohl  im  siel)enten  Himmel  4) 
geboten  werden,  sind  bald  5)  drei,  bald  <»)  zw  ei  an  Zahl.  Für  beide  Mit- 
teilungen findet  man  in  der  christlichen  u.  a.  Literatur  die  Parallelen, 
deren  Vorbild  hier  eingewirkt  hat  (vgl.  Bousset).  Jene  scheint  be- 
sonders, wahrscheinlich  indirekt,  von  der  Arda  Fim/-Geschichte  be- 
einflußt zu  sein  (op.  cit.  151).  Für  Arda  Viraf  sind  die  Becher  noch 
das  narkotische  Mittel,  um  seine  Visionen  zu  erhalten,  wie  man  auch 
sonst  7)  allerlei  für  diesen  Zweck  gebraucht.  Bei  Muhammed  aber 
nicht.  Das  Anerbieten  der  drei  (zwei)  Becher  ist  für  ihn  eine  Prüfung: 
er  trinkt  nur  den  mit  Milch  gefüllten  ')  und  läßt  die  beiden  anderen, 
welche  Wasser  '<)  und  Wein  enthalten,  unbeachtet.  Man  verbindet 
diese  Geschichte  wohl  mit  dem  Weinverbot  ^o) :  in  einer  Überlieferung 
trinkt  M.  darum  auch  den  Becher  mit  Wasser").  Weil  er  sich  satt 
getrunken  hat,  nicht  weil  er,  wie  es  sonst  heißt'-),  zur  richtigen  Wahl 
geleitet  worden  ist,  lehnt  er  an  dieser  Stelle  den  dritten  ab. 

Die  Sidrah  al  Miintahä,  die  entweder  oberhalb  des  VII.  Himmels 
ist  (z.  B.  Nasä'l   1  76)  oder  in  den  VII.  Himmel  —  so  am  häufigsten  — 

')  Das  Thema  scheint  wohl  aus  chrislHchen  Quellen  herzustammen.  Bousset,  op.  cit. 
161  f.    (vgl.    jedoch    Arda    Viraf    170  ff.). 

-)  Buch.  II  144,  222;  Musl.  I  58,  60  (Ja'kQbl  II  25  ist  exzerptartig);  Tab.  Tafs. 
W  4. 

3)  Musl.  I  57;  Ihn  Hish.  I  263  f.;  Tab.  Tafs.  XV  5,  7,  10,  12  (Buch.  III  102; 
-Musl.  I  61;  Tab.  Tafs.  XV  5). 

4)  Buch.  II  222;  Musl.   I  60. 

5)  Buch.  II  222;  Ihn    Hish.  I  263;  Tab.  Tajs.  XV  5,  7;  Baghawi  II  178  infra. 
'>)  Buch.  III  102;  .Musl.  I  57,  60  f.;   Ibn    Hish.  I  264;  Tab.  Tajs.  XV  5,  10,  12; 

Baghawi  II  178. 

")  Vgl.AcHKLis,  Z:7«<as(?6ff.;  Bousset,  op.  cit.  163;  Tylor,  Pnm.  Cm/ü.  «  I  446,  II  410; 
J.Valhr.  I.  XXIV  93,  XXVIII  258;  Müller,  Amerik.  Urreligionen  (2.  Ausg.)  182,  217, 
■279  f-.  <>56;  Lafite.\u,  op.  cit.  164;  Meiners,  Kritische  Geschichte  der  Religionen  II  493  f.; 
Frazer,   Golden  Bough:    Magic  Art   I  318  ff.,   381  ff. 

»)  Tab.  Tajs.  XV  5  u.  a.  S. 

9)  Für    Buch.    II    222    s.    unten  S.  19. 

'»)  Tab.  Tajs.  XV  7;  Ibn    Hish.   I  264. 

")  Tab.  Tajs.  XV  7. 

■-)  XV  IG,  12  (Trad.  4).  Auch  bei  TirmidhI  (ed.  Kairo  1292)  II  46  finden  wir 
in  einem   Traume   noch  eine   Reminiszenz   an  die   Bechergeschichte. 
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oder  auch  in  den  VI.  ^)  versetzt  wird,  gehört  zu  Sörah  53,  I4ff. ,  wie 
alles,  was  über  sie  mitgeteilt  wird,  eine  Ausschmückung  dieser  Koran - 
verse   ist  -). 

Anderen  Mustern  entlehnt  scheinen  mir  die  Ströme  zu  sein,  welche 
sich  in  der  Nähe  des  Paradiesbaumes  befinden  (i.  Mose  2,  loff. ; 
Apok.  22,  2).  Die  Nachrichten  über  diesen  Gegenstand  sind  jedoch 
wieder  verschieden. 

1 .  Meist  werden  vier  genannt,  von  denen  zwei,  bä/inäni,  im  Paradiese 
selbst  fließen,  und  die  zwei  anderen,  gähiräni,  =  Nil  und  Eufratsind3). 

2.  In  einer  anderen  Tradition  liegen  die  ^unsnr  der  letzteren  im 
IL  Himmel  (Jab.   Tafs.  XV  4). 

3.  An  einer  anderen  Stelle 4)  verwandeln  sie  sich  nach  Sürah  47  ; 
16  ff.  in  Ströme  von  Wasser,  Wein,  Milch  und  Honig  (Wolff  192  Anm. 
d'^d',  193 — 195;  arab.  T.  106 ff.  Dieterich ^  199);  eine  Redaktion  der 
Bechergeschichte  schließt  sich  dabei  an  und  spricht  auch  von  einem 
Becher  mit  Honig  (Buch.   II  222,  Mishkät  519,   Bagh.   II  178!). 

4.  Auch  werden  wohl  drei  Ströme  genannt,  in  welchen  die  Gläubigen 

sich  waschen :  Raljmah,  Ni^mah  und  »  5^j--j-^  W^j:-^  (*ff;  (»^Lä-^  «  ?ürah  76:21 
(Tab.  Tafs.  XV  8). 

5.  Auf  einer  anderen  Stelle  heißen  sie  Na/ir  al-Rahmah  und 
Kauthar  (ebend.  11);  dem  Koran  108  :  i  entlehnt  (vgl.  Baidäwl  zu 
dieser  Stelle;  Wolff  1^0 fT.,   a.  T.  105  ft'.). 

6.  Kauthar  liegt  im  III.  Himmel  (ebend.  4).  \  gl. Wolff  191,  Anm.  380. 
Nun  5)  erhält  M.  seine  Offenbarungen.    Die  Traditionen  erwähnen 

gewöhnlich  die  Verpflichtung  der  fünf  Salats  ^)  und  äußern  sich  in 
den   suggestiven,    aber  dunklen   Worten  von    Sürah   53,    10. 

Eine    Überlieferung  7)    nennt   außerdem   noch    die   letzten   Verse 

')  MusL   I  62;  Nasä'I  I  78;  Mishkät  521;  Bagh.   II  179. 

^)  Den  wundervollen  Duft,  welchen  dieser  Baum  im  Christentum (ZDMG  LXVl  II 10  ff., 
Weinel,  Wirkungen  198  nt.)  besitzt,  liat  er  auch  im  Islam  beibehalten!  V^gl.  noch  Wolke 
23  Anm.  32. 

3)  Buch.  II  144,  222;  Musl.  I  60;  Tab.  Ta/s.  XXVII  30;  Mishk.  519;  Bagh.  II  178. 

4)  Tab.  Tafs.  XV  8,  XXVII  29. 

5)  Erst  besucht  jedoch  Muhammcd  den  Bait  al-ma^mür  (z.  B.  BaghawT  II  178, 
Mishkät  519;  vgl.  Testam.  Levi,  ed.  Sinker  140;  \\'olef  5  Anm.  8;  Ghazäll  Durrah 
(cd.  Gautier)  30  Anm.  i),  wo  er,  wie  man  öfters  mitgeteilt  findet,  den  Abraham  trifft 
(Bagh.   II  178  infra,  Mishkät  520). 

^)  Ausführlicher  bei  al-Nasä'i  I  78.  Für  die  Bedeutung  dieser  Geschichte,  in  der 
das  Feilschen  Muhammeds  mit  Allah  auf  Anregung  Moses  über  die  Anzahl  der  .Salawät 
mitgeteilt  wird,  vgl.  Goldzihek,  Muh.  Stud.  I  36.  Die  Dialoge  zwischen  Allah  und  Mu- 
hammed  werden  später  stark  ausgestaltet.  Snouck-Hurgronje,  Mekka  II 71,  JuYN-noi.L, 
Handbuch   131;  vgl.  Leidener  Handschrift  Warner  786  (7). 

7)  Musl.    I   62;   al -Nasä'I    I    78   Trad.    2;    Mishkät   521. 
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von  Sürah  II  und  die  Zusicherung  der  Vergebung  an  alle  Muslimen, 
die  sich  vom  shirk  ferngehalten  haben.  Allzu  große  Neugier  befriedigt 
eine  andere,  indem  sie  Allah  eine  salbungsvolle  Predigt  abhalten  läßt  ^). 

Da  die  Hadithe  an  diesem  Punkte  gern  Stellen  wie  Sürah  53,  8 f.  ^) 
anführen,  so  müssen  wir  bemerken,  daß  hier  die  für  den  Muslim  so 
wichtige  Frage  gestellt  wird,  ob  M.  Allah  gesehen  habe  oder  nichts). 
Es  entwickelt  sich  ja  die  Neigung,  die  Verse  auf  Gabriel  zu  beziehen. 
Bezieht  man  sie  auf  Allah,  so  bleibt  noch  die  Frage  übrig,  ob  er  ihn 
mit  seinem  inneren  Auge  4)  oder  mit  dem  leiblichen  geschaut  habe. 
Gegen  die  letztere  Auffassung  führt  selbst  die  Überlieferung  5)  Sürah 
6,   203   und  42,    50   an. 

Vielleicht  (indirekt?)  an  altpersische  Vorstellungen  ^)  anknüpfend, 
lösen  andere  die  Frage  durch  die  Behauptung,  M.  habe  Allah  mit 
einem  hidjäh  von  Licht  gesehen  7).  Aus  der  Gabriel -Erklärung  ent- 
steht nachher  die  Vorstellung:  M.  habe  ihn  bei  dieser  Gelegenheit  in 
seiner  majestätischen  Engelrüstung  gesehen  ^).  Sehen  wir  jedoch, 
was  der  Koran  zur  Stelle  selber  sagt,  Allah  (Muhammed)  bezeugt 
hier  feierlich  in  Sürah  53,  daß  eine  majestätische  Gestalt  ihn  zweimal 
über  den  Koran  belehrt  habe.  Das  eine  Mal  sah  er  ihn  ^J^^^  (J^J^^^ 
(53,  7)    oder    Q>^i   /iä^W    (81,   23);    das  andere  Mal  bei  der  Sidrah 

al-Muntahä  (^»^^  'i^=>-  l^0^>^.  Wenn  wir  nun  untersuchen  wollen, 
wer  das  erhabene  Wesen  sein  solle,  von  dem  M.  spricht,  so  müssen 
wirbeiVerslomitunserer  Betrachtungbeginnen  -^-^I  Lo  8LX.^t  ^^5  ^-^ü. 
Aus  dem  Worte  Jy-x;  geht  am  deutlichsten  hervor,  daß  Allah  Subjekt 
sein  muß  (vgl.  57:9):  Muhammed  glaubte  also  ursprünglich  selbst, 
Allah  gesehen  zu  haben  (vgl.  40,  l ;  87  :  6).  Aus  Vers  13  ff.  ersehen  wir, 
daß  M.  tatsächlich  behauptet,  im  Paradiese  gewesen  zu  sein  —  nicht  weil 
die  Sidrah' s  dem  koranischen  Sprachgebrauche  nach  sich  nur  in  göttlichen 
Gärten  finden  (53,  14,  16;  56,  27;  34,  15),  sondern  weil  das  Wort  ma'wä 
(vgl.  noch  WoLFF  150,  ar.  T.  105)  im  Koran  an  einer  Fülle  von  Stellen 
nur  von  Hölle  (3,  144,  156,  196;  4,  99,  120;  5,  76;  8,  16;  9,  74,  96; 
10,  8;  13,  18;  17,  99;  24,  56;  29,  24;  32,  20;  45,  33;  57,  M;  66,  9;  79,  39) 
und  Paradies  (32,19;   53,   15;  79,  41)  gebraucht  wird. 

0  Tab.  Tafs.  XV  8  f. 
-)  Tab.  Ann.  I  1 158  f. 

3)  Für  das  Folgende  vgl.  Tab.  Tafs.  XXVII  zu  Sürah  53. 

4)  Buch.  III  132;  Musl.  I  63;  Tab.  Tafs.  XXVII  25  (infra)  f.  (zu  53,  11),  28  (zu:| 

53.  13)-  i 

5)  Tab.  Tafs.  XXVII  zu  53,  12;  Musl.  I  63. 
*)  Arda  Viraf  203. 

7)  Musl.  I  64. 

8)  Z.  B.  Tab.  Tafs.  XXVII  31,  vgl.  25. 
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Unsere  bisherige  Untersuchung  führt  uns  also  zu  dem  Schluß, 
daß  Brusteröffnung  und  Himmelfahrt  untrennbar  zusammengehören 
(oben  S.  6 ff.),  daß  die  Geschichte  der  Himmelsreise  in  früherer  Zeit 
weniger  ausgebildet  war  (oben  S.  17),  drei  Anhaltspunkte  im  Koran 
hat  (oben  S,  14  Anm.  i)  und  mit  einem  Besuch  im  Paradiese  von  Anfang 
an  verbunden  gewesen  ist,  und  daß  wir  in  der  ganzen  Erzählung  eine 
Initiation  in  die  prophetischen  Funktionen  zu  sehen  haben,  wie  z.  B. 
Jesaja  VI. 

Geht  also  die  Erzählung  auf  Mohammed  zurück,  so  müssen  wir 
noch  nach  einer  richtigen  Bemerkung  Weinel's  ^) — -weil  stets  »bei  Vi- 
sionen die  objektiven  Elemente,  aus  denen  sie  sich  zu- 
sammensetzen, der  Gedanken-  und  Vorstellungswelt  des 
Visionärs,  die  ihm  von  außen  gegeben  ist,  entnommen 
sind  —  danach  fragen,  aus  welcher  Gedankenwelt  in  M.s  Umgebung 
diese  Vorstellungen  stammen  2). 

Weiter  werden  wir  noch  versuchen  müssen  zu  erklären,  wie  es 
möelich  ist,  daß  man  wohl  für  die  Himmelfahrt,  nicht  aber  für  die 
Brusteröffnung  die  Belege  im  Koran  findet,  obwohl  beide,  wie  wir  oben 
ausführlich   dargelegt   haben,    nicht   zu   scheiden   sind. 

Zum  Schluß  müssen  wir  untersuchen,  auf  welche  Weise  die  Ver- 
bindung zwischen  den  beiden  Teilen  der  Geschichte  sich  endhch  gelöst 
hat,    und   die   spätere    Schicksale   beider   zeichnen. 

III. 

»Diesem  Kreise  der  alten  arabischen 
Wahrsager  stand  Muhammed  anfangs  näher 
als  man  gemeinhin  glaubt.« 

Becker,  Christentum  und  Islam   lo. 

Für  die  Entlehnung  dieser  Vorstellungen  gibt  es  zwei  Möglich- 
keiten: entweder  sind  sie  aus  dem  judäo -christlichen  oder  aus  dem 
altarabischen   Kulturkreise  herzuleiten. 

Betrachtet  man  die  unter  den  Himmelfahrten  der  »Schriftbesitzer«, 
die  für  unseren  Zweck  in  Betracht  kommen,  namentlich  die  Initial- 
himmelsreise,  so  findet  sich,  daß  diese  eine  ganz  andere  Gestalt  haben. 
Wir  müssen  von  vornherein  beachten,  daß  nur  diejenigen  in  Betracht 
zu  ziehen  sind,  in  welchen  von  einer  Person  gesprochen  wird,  die  durch 
die  Himmelfahrt  zu  einer  neuen  Funktion  berufen  wird,  wie  dies  in 
der  ältesten  Fassung  des  Mi'-rädj  oder  in  Jesaja  VI  und  Hesekiel 
1 — III  geschieht.     Etwas  ganz  anderes  bietet  schon  das  Buch  Henoch 

')  Wirkungen  des  Geistes  usw.  197  supra;  Tyi.or,  Prim.  Cull.^  I  306. 
^)  Natürlich  haben  wir  erst  auch  noch  zu  prüfen,    ob  das  Ganze  nicht  eine  Aus- 
schmückung der  koranischen  Stoffe  ist,  wie  wir  die  Tendenz  dazu  in  späterer  Zeit  bemerkten. 
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oder  i-inc  clwai'^e  Ausschmückung  von  11.  Kor.  I2,  2  ff .  Dasselbe 
kann  man  von  der  »Baruchapokalypsc«  •)  oder  dem  25.  Kapitel  der 
Vita  Adae  et  Evae  sagen  ^).  Auch  hier  fmdcn  wir  eine  Art  Himmel- 
fahrt, die  insofern  eine  Parallele  zu  den  späteren  mi^rädj -Legenden 
bietet,  aber  das,  was  wir  als  den  ursprünglichen  Charakter  der  miWädj- 
Erzählung  erkannten:  die  Einweihung  in  die  zukünftige Propheten- 
laufhahn  "<),  iinden  wir  dort  gar  nicht.  Von  der  ganzen  apokryphen 
Literatur  kommt  also  nur  eine  Stelle  aus  dem  Testamentum  Levi '^) 
in  Betracht.  Dort  wird  erzählt,  wie  Levi  im  Schlafe  durch  die 
Himmel  fährt  und  dort  Offenbarungen  erhält,  indem  er  zum  Priester 
des  Herrn  gesalbt  (Kap.  8,  Ausg.  142)  und  beauftragt  wird,  den  Menschen 
seine  aoa-r^pia  zu  verkünden  (Kap.  2,  Ausg.  139).  Wie  groß  ist  aber 
der  Unterschied  zwischen  dieser  Erzählung  und  unserer  mi'-rädji 
Geschichte  mit  ihrer  materiellen  Erneuerung  der  ganzen  Person  Mu- 
hammeds  !  Am  nächsten  stehen  dem  ursprünglichen  Charakter  der 
?;u'Viä(;-Traditionen  die  Berufungen  Jesajas  und  Hesekiels;  aber 
auch  diese  bieten,  wie  man  sofort  sehen  kann,  nur  eine  Parallele 
zu  der  mfVä^/-Geschichte,  nicht  ihre  Quelle  (vgl.  unten  S.  21). 

Wenden  wir  uns  nun  dem^  zweiten  Gedankenkreise  Muhammeds  zu. 

Weil  wir  leider  wenig  Zuverlässiges  über  die  religiöse  Vorstellungs- 
welt  der  vorislamischen  Araber  wissen,  muß  die  Ethnologie  die  Ari- 
gaben  aufhelUii.  Wie  z.  B.  der  malaische  Pawang  seinen  hantu  pusaka 
hat  5),  so  hatte  der  kähin  seinen  täbi'',  sä/iib  ^)  oder  shaitän  l).  Auch 
Gabriel  wird   wohl   in   der    Überlieferung  ^)   der  Shaitän  Muhammeds 

')  Texts  and  Studies  ed.  Rouinson  \-o1.  V  no.  i;  Apocrypha  Anecdola  II  by  James 
84(1.;  »Nachr.  d.  Königl.  Gesellsch.  d.  Wissensch.  zu  Göttingen«  1896,  94  ff.  —  Prof. 
Dr.  A.  J.  Wensinck  hatte  die  außerordentliche  Freundlichkeit,  meine  Aufmerksamkeit 
auf  diese  und  di;  folgenden  Stellen  zu  lenken,  wofür  ich  ihm  hier  meinen  aufrichtigsten 
Dank  sage.     Vgl.  auch  Bdusset  ARW  IV  und  Dieterich*    191  ff. 

-)  ed.  Meyer,  »Abh.  Phil.-Hist.  Klasse,  d.  Königl.  Bayerischen  Akad.  d.  Wissensch.« 
Bd.  XIV  229  (Kap.  25),  fehlt  im  griech.  Text.  Apocal.  Apocryph.  ed.  Tischendorf  iff. 
(Apoc.  Mosis). 

3)  Vgl.  oben  S.  5  und  unten  S.  24;  vgl.  auch  oben  S.  8  die  Ausführungen  Bousset's 
über  die  himmlischen  Kleider  usw.  in  seinen  Geschichten  sowie  meine  Bemerkungen  dazu. 

■1)  The  Testaments  of  the  XII.  Patriarchs  ed.  Sinker  138  ff.  Vgl.  auch  noch  Od. 
Salom.  XI  und  Dieterich-  179  ft. 

5)  Skeat,  Malay  Magic  59;  für  Sibirien  vgl.  JAnthr.  I.  XXIV  65  (vgl.  64),  75, 
85!.,  95,  129  u.  a.  S.  SiERoszEwsKii,  RHR  XLVI  (1902)312  ff.;  für  Amerika  Müller, 
ürreligionen  217 ;  » Journ.  Am.  Folkl.«  VI  39;  Rochefort  41 8,  421 ;  für  Zentralafrika  JAnthr. 
1.  XXXII:  91;  XXXVII:  159  f.,  162.   Vgl.  noch  Frazer  /mmor/atoy  I  308 f.,  322,  388 ff. 

'')  Wellhausen,  Reste '^  134  Anm.  2;  vgl.  Goldziiier,  Abhandlungen  I  5. 

7)  Van  Vloten,  WZKM  XVII  185  f.;  vgl.  noch  Sprenger,  Leben  I,  300.  Sürah 
26  :  210,  221  ff. 

**)  Wellhausen,  1.  c. 
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genannt,  was  sich  folglich  dieser  Vorstellungsreihe  anschließt  (vgl.  Sürah 
26:  I93f.).  Die  Kähine  redeten  in  sadj''  und  nannten  sich  selbst  »du«, 
wenn  sie  im  Namen  des  Geistes  sprachen  i).  Wenn  sie  als  Seher  wahr- 
sagten, so  verhüllten  sie  sich.  Sie  wundern  sich  über  das,  was  sie  selbst 
sagen  [mä  adräka)-).  Gern  bekräftigen  sie  ihre  Wörter  mit  Eiden  bei 
der  Sonne,   dem  Mond,   den  Sternen,  beim  Abend  und  Morgen  usw.  3). 

Wir  wissen,  daß  dies  alles  auch  sowohl  von  Muhammed  als  von 
vielen  primitiven  Medizinmännern  bekannt  ist.  Auch  sind  bei  solchen 
Leuten  epileptische  Anfälle  sehr  häufig  4) :  das  in-Ohnmacht-fallen 
gilt  ja  den  Naturvölkern  als  ein  Anzeichen,  daß  die  Seele  sich  ent- 
fernt hat  5)  oder  daß  ein  Geist  in  den  Betreffenden  gefahren  ist''). 
Darum  wird  bei  der  Initiation  öfters  der  Bewußtlosigkeit  des  Kan- 
didaten Erwähnung  getan  7).  Hieraus  hat  sich  nun  auch  die  Theorie 
des  Schamanisierens  weiter  gebildet:  der  Schamane  schickt  entweder 
seine  eigene  Seele  oder  die  des  »Guardian  spirit«  aus  ^),  die  ihm  über 
die  Frage  Auskunft  geben.  Das  letztere  ist  auch  mit  den  Kähinen 
der  Fall  gewesen  '=). 

Wenn  der  primitive  Mensch  sich  mit  den  Geistern  in  Verbindung 
setzen  will,  um  von  ihnen  eine  Offenbarung  zu  erhalten,  so  begibt  er 
sichauf  die  Berge ''o),  zu  einem  Grab  ")  oder  einer  heiligen  Stätte  i-)  usw., 
um  dort  Askese  zu  treiben  ^3).   Auch  dies  hören  wir  von  den  Kähinen 


')  Vgl.  Weinel,  Wirklingen  usw.  02.  T>ammens,  Bercean  370  zu  257  und  JAnthr. 
I.  XXIV:    78,  94. 

-)  Vgl.   MiKHAiLovsKii,    JAiithr.I    iSt)5   (XXIV)    73,    14O. 

3)  Wellhausen,  Reste  134  f. 

4)  Bastian,  Allerlei  l  131  f.;  Radloff,  17,  50,  55;  JAnthr.  I.  XXIV  65,  152  usw.; 
Meiners,  Allgemeine  kritische  Geschichte  der  Religionen  (iSo~)  II  4S8;  Elliss,  Polynesian 
Rescarches   I  373  usw.;  vgl.  Weinel  129  ff.    Frazer  Immortaliiy  \  196,  300,  3683.388. 

■)  Kruyt,  Animisme  75;  Ellis,  Ewe  speaking  peoples  106  f.;  Frazer,  Immortality 
1  315;    JAnthr.  I  XXXII:   91. 

^)  Lafiteau  170;  Frazer,  Immortality  I  442;  Magic  Art  I  377  ß.  Lammens 
Bercean  de  l' Islam  204  f. 

")  Oben  S.  9  Anm.  2. 

*)  »Journ.  Am.  Folklore«  XXI  6,  39,  beides  schon  bei  den  eigentlichen  Scha- 
manen in  Sibirien:  Mikhailovskii,  JAnthr.  I.  1S95  (XXIV),  73,  143  und  passim  in  dieser 
ausgezeichneten  Abhandlung  über  Schamanismus;  vgl.  auch  RHR  XLVI  310. 

9)  Sürah  6,  112,  121;  34,  13. 
,     '")  Kruyt,  Animisme  72  f.,  450,  517;  Adriani    en  Kruyt  I  255;  Ling  Roth  1  287. 

")  Skeat,   Malay  Magic  71;    »Zeitschr.   f.   Ethnol.«  XXI   145  Anm.   27. 

'*)  WiLKEN,   Verspr.  Geschr.   III  334  ff.,   I  90  (Anm.  28). 

'3)  AcHELis,  Ekstase  15,  16,  1 13  f.,  151  ff.;  Tylor,  Prim.  Ciilt.  3  II  413;  Skeat,  Malay 
Magic  71;  Adriani  und  Kruyt,  I  255;  Kruyt,  Animisme  -2  i.,  517;  Ellis,  Etae 
speaking  peoples  150;  »Journ.  Am.  Folklore«  XVIII,  271;  XXI,  4;  Meiners,  II  141 — 150 
489;  I-  Mose  32,  24 — 32,  vgl.  Ilosca   11,  4  1. ;  Oldenberg,  Veda  404 — 407;  Mahäbhärala 
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und  Muhammcd  berichten  ').  Obschon  säum  nicht  genuinarabisch  ist,  be- 
sagt die  Entlehnung  eines  Wortes  nicht  immer  etwas  über  die  des  Be- 
griffes =).  Die  Ethnologie  bestreitet  uns  das  Recht,  die  Geschichtlichkeit 
dieser  Angabc  anzuzweifeln.  Außerdem  ist  es  nicht  unwahrscheinlich,  daß 

hinter  dem  öU:;^'  der  Mekkaner,  so  gefaßt,  etwas  Historisches 
steckt  3),  da  sie  doch  auch  das  iHikäf  kannten  4). 

Die    Folgen    solcher    asketischen    Bestrebungen    sind    natürlich 

Träume  und  Visionen  5),  X.jJ>u>cJi  i-j^Ji  <>),  w^elchc  einen  initiierenden 
Charakter  haben  7).  In  Sürah  53  spricht  Muhammed  über  die  Quelle, 
aus  der  er  seine  Wissenschaft  gesammelt  habe.  Wie  solche  Traum - 
erscheinungen   auch   den   Kähinen   und   ShäHr's  ^)    als    Initiierungsart 

III  adhy  135  Vrs.  16  b,  20  b;  adhy  167  Vrs.  14  (ed.  Bombay);  TBGKW  L,  211;  XLVIII 
536,  545;  LiNG  Roth  I  287;  Bastian,  Allerlei  I  132;  Codrington,  MeZawe5zaw5  81,  86, 
93IT. ;  »Journ.  Am.  Folklore«  XXI  4,  vgl.  noch  oben  S.  7 f.;  Müller,  Amerik.  Urrelig.-/g, 
181,  183,  214,  650  IT.;  Meiners,  II  143,  lOi,  515;  Baumgarten,  I  85,  155  ff.,  161; 
Frazer,  Golden  Bough'i  VI  (1913)  377;  Brinton,  American  Hero  inylhs  129;  Rociiefort 
4241.;  Ada  Apost.  13,  2  (vgl.  Weinel,  101). 

')  Van  Vloten,  WZKM  VII  236;  vgl.  Oldenberg,    Veda  405  f. 

^)  Wilken,  Verspr.  Geschr.  IV  646  Index  s.  v.  »ontleening«.  Zu  den  dort  ver- 
zeichneten Stellen  ist  I  88  (Anm.  23)  zuzufügen;  man  vergleiche  den  Gebrauch  des  Sans- 
kritwortes tapas  (Askese)  in  verschiedenen  malayo-polynesischen  Sprachen  für  einen 
Begriff,  den  sie  schon  längst  kannten. 

3)  Tab.  Annales  I  1147  u.  a.  S.  Vgl.  noch  Houtsma,  Versl.  Meded.  K.  Akad. 
Wetensch.  Afd.  Lett.  (Amsterdam)  IV  Rks.  II  11,  24,  26. 

•*)  Vgl.  JuYNBOLL,  Handbuch  des  islamischen  Gesetzes  125  Anm. 

5)  AcHELis,  Ekstase  i.  Kapitel;  »Journ.  Am.  Folkl.«XXI,  3;  JAnthr.I.  XIX,  293;  Ling 
Roth  I  231;  Lafiteau  165;  Rand,  MiVwac/a/«?^ 425.  Vgl.  Sürah  17:  81  vgl.  19  :  57,  58. 
Die  Geister  wählen  den  Kandidaten.  Wilken,  III  364;  Frazer,  Immortality  I  322,  Magic 
Art  I  378;  Ellis,  Ewe  speaking  peoples  1.  c;  JAnthr.I.  XXXVII,  165,  vgl.  die  Tradition, 
die  Caet.\ni,  Annali  I  2291.  anführt  und  was  über  M.s  Rival  gesagt  wird  bei  Sprenger, 
Leben  Muhammeds  I  117  ff.  Die  Weihe  durch  die  Geister  ist,  wie  wir  schon  bemerkt,  sehr 
häufig.  Vgl.  noch:  Boas  in  »Rep.  Brit.  Assoc.  Adv.  Sei.«  1889  (»Journ.  Am.  Folkl.«  XIV 
95);  Codrington,  Melanesians  76;    JAnthr.I.  XXXII,  91;   Elliss,  Polynesian  Researches 

IV  335  f.     [Vgl.  jetzt  auch  Hartmann,  Türk.   Bibl.  Bd.  XVIII  145.] 

*)  z.  B.  Musl.  1.561.  [Vgl.nunmehrdie  Bemerkung R.  Hartmanns  op.cit.  157Z.  15  IT.] 

')  Nöldeke-Schwally,  Geschichte  des   Qor'äns  78,  70,  82. 

8)  GoLDZiHER,  Abhandlungen  1  18,  macht  wohl  richtig  einen  Unterschied  zwischen  den 
Funktionen  des  Kähin  und  des  ShäHr.  Jedoch  sind  sie  beide  nach  dem,  was  wir  oben  dargestellt 
haben,  als  Schamanen  oder  Medizinmänner  zu  fassen,  weil  sie  keinePries  ter  sind.  Priester 
wird  der  Medizinmann,  sobald  er  aus  der  Religion  sein  (ausschließliches)  Gewerbe  macht. 
Ein  Medizinmann  unterscheidet  sich  nur  durch  sein  übernatürhches  Wissen  von  seinen 
Landsleuten,  fischt  und  jagt  aber  wie  sie  usw. ;  vgl.  F.  Müller,  Unter  Tungusen  und  Jakuten 
114;  JAnthr.I.  XIX,  283,  293«.;  XXIV:  91  f.,  99,  128  f.  152;  XXXVII,  167;  »Journ. 
Am.  Folkl.«  XXJ,  9  f.;  Keane,  Man  Fast  and  Present  2,77;  »9.  Annual  Report  Americ. 
Bureau  of  Ethnology«  431.  Wie  man  weiß,  sind  auch  die  Funktionen  der  Medizinmänner, 
Kähine  und  ShäHr's  dieselben.     Für  weitere   Belege  für  die   Identität  von  Kahinen  und 
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bekannt  gewesen  sind,  geht  aus  dem  obigen  ethnographischen  Material^) 
hervor,  nicht  minder  aus  der  unzweifelhaft  historischen  Mitteilung  ^), 
Muhammed  habe  in  dieser  ersten  Periode  geglaubt,  er  sei  Kahm  gewor- 
den 3),  und  aus  dem  Umstand,  daßin  Sürah8l,  19 — 26,  unmittelbar  nach 
der  Beschreibung  der  Vision,  die  Versicherung  folgt :  M.  ist  kein  Kähin.  — 
Dies  alles  scheint  mir,  nach  dem,  was  wir  im  ersten  Kapitel  be- 
merkt haben,  einen  genügenden  Beweis  dafür  zu  liefern,  daß  die 
Vorstellung  der  Brusteröffnung,  verbunden  mit  der  Himmelfahrt 
Muhammeds,  aus  dem  altarabischen  Gedankenkreis  entlehnt  worden  ist. 

IV. 
Im  Koran  finden  wir,  wie  wir  oben  dargestellt  haben,  in  Sürah  53 
eine  Erzählung  über  die  initiierenden  Träume,  die  M.  gehabt  hat, 
und  so  stellt  diese  Sürah  den  historischen  Bericht  über  den  Beginn 
der  Offenbarung  dar.  Lesen  wir  sie  genau,  so  fällt  wieder,  wie  stets, 
das  Fragmentarische  auf,  das  wir  auch  aus  den  anderen  koranischen 
Erzählungen  kennen.  Muhammed  (oder  Allah!)  scheint  auf  gewisse 
der  Zuhörerschaft  bekannte  Dinge  anzuspielen.  Aus  einer 
späteren  Periode  von  Muhammeds  Leben  wissen  wir,  wie  er  die  Autorität 
Allahs  benutzte,  nur  wenn  seine  eigene  nicht  hinreichte  (vgl.  Snouck- 
HuRGRONjE,  Gids  1886,  II  269).  Dazu  kommt,  daß  M.  (Allah)  immer 
Bezug  auf  das  nimmt,  was  die  Mekkaner  über  den  Gegenstand 
sagen.  Den  verspotteten  Propheten  tröstet  und  schützt  das  Wort 
Allahs  !  Die  Mekkaner  kennen  jedoch  den  Inhalt  der  Offenbaruilg 
schon  im  voraus;  sonst  könnte  »Allah«  ihre  Meinung  nicht  tadeln.  Dies 
setzt  also  voraus,  daß  M.  selbst  die  Sachen  zuvor  den  Leuten  mit- 
geteilt hat  und  der  Koran  auf  vorher  Erzähltes  anspielt.    Wir  haben 


Medizinmännern  vgl.  Lammens  op.  cit.  257  mit  Mikhailovskii,  JAnthr.I.  1895  (XXIV); 
129  f.,  144,  150,  155.  Die  Kähine  bleiben  noch  während  des  Islam  Lammens,  ibid. 
Mikhailovskii  65,  92,  131,  138  f.    Vgl.  noch  Huart,  Histoire  des  Arahes  I  98  f. 

Man  vergleiche  noch  Spencer,  Principles  of  SociologyVl  709:  It  should  be  addedthat 
the  medicine  man  proper  has  some  capacity  for  higher  development  as  a  social 
factor,,.  sometimes  (conducing)  to  the  attainment  and  maintenance  of  poli - 
tical  power. 

Auch  die  hebräischen  Propheten  sind  wofil  (Vierkandt,  Die  Stetigkeit  im  Kultur- 
wandel 38  ff.)  aus  ähnlichen  Medizinmännern  hervorgegangen  (Frazer,  Golden  Bough  3 
IV  66  ff.).  Vgl.  JAnthr.I  XXIV,  99.  Darum  steht  auch  ihrer  Initiation  die  des  M. 
am  nächsten,  oben  S.  21.     Vgl.  noch  Horovitz,  »Islam«  V  48. 

')  Oben  S.  2  bis   5. 

^)  Diese  Parallele  zwischen  M.  und  den  Kähinen  usw.  ist  historisch  sehr  bedeutsam, 
da  M.  öfters  bezeugt,  er  sei  kein  Kähin  usw.,  und  man  die  Ähnlichkeit  abzustreiten  sucht, 
z.  B.  Sürah  26  :  210,  221  ff. 

3)  Caetani,  Annali  I  201;  Goldziher,  Abhandinngen  1  5.  Die  Parallele  wäre  noch 
weiter  durchzuführen  gewesen;   vgl.   C.vetani,   Annali  1.   c. 
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gesehen,  wie  I-JrustercilTnuns;  und  Himmelfahrt  h  i  s  t  o  r  i  s  c  h  ')  zusammen  - 
«chören.  Im  Koran  fmden  wir  von  der  ersteren  nichts-),  sondern 
nur  die  zweite  erwähnt  3).  Wir  müssen  also  schließen,  daß  Allah  nur 
dasjenige  hervorhebt,  was  er  momentan  betonen  will.  In  53  wie  in  83 
ist  die  Absicht,  zu  behaupten,  M.  erhalte  seine  Offenbarungen  nicht 
von  einem  Djiini,  sondern  von  Allah  selbst,  den  er  zweimal  zu  sehen 
geglaubt  hat:  also  kann  die  Brusteröffnung,  die  für  die  Mekkaner  nichts 
Ungewöhnliches  war,  w^eil  sich  die  ganze  Geschichte  an  die  Kähin- 
Vorstellungen  anschließt,  ruhig  wegbleiben.  Nicht  die  Einzelheiten 
des  Erlebnisses  sind  die  Hauptsache,  sondern  der  Autor,  d.  h.  Allah, 
nicht  ein  Djinn  (Sürah  26:  I93f.,   210).  — 

Neben  der  authentischen  Erzählung  in  Sürah  53  über  den  Anfang 
der   Offenbarung   finden   wir   noch   zwei    andere   Geschichten: 

1.  Die  Traditionen,  welche  die  Priorität  \on  Sürah  96,  i — 5 
behaupten,  aber  gar  keinen  Anhaltspunkt  im  Koran  haben,  obgleich 
96,    1  ff.  sehr  gut  eins  der  ersten  Koranstücke  sein  kann  4). 

Wie  schon  z.  B.  Bevan  5)  bemerkt  hat,  verrät  diese  Über- 
lieferung dem  Sprachgebrauche  nach  die  Beeinflussung  von  Jes. 
40  :  6.  Die  Lokalisierung  dieses  Ereignisses  auf  Hirä'  hat  die  Ten- 
denz, die  altarabische  Heiligkeit  dieses  Berges  für  den  Islam  zu  wahren  6). 

2.  Die  Überlieferungen,  welche  74,  i  als  erste  Offenbarung  '■) 
betrachten  und  nichts  enthalten  als  eine  Ausschmückung  8)  von  Sürah 
':s'^,  I- — 10,  verbunden  mit  dem  Bericht  über  M.s  epileptische  Anfälle, 
die  das   Hervorheben    von   74,    i  ff.   wohl  veranlaßt  haben  9)  1°). 

Nachdem  i.  vom  Idjmä'-  als  richtig  anerkannt  war,  erfand  man  die 
Fatrah,  um  die  Differenz  auszugleichen.  Wir  können  den  Prozeß  bei  Mus- 
lim") noch  genau  verfolgen.    Erst  schaltet  man  listig  nach  iüJ!  ^^.-«^  ^.i 

')  Im  Sinne  von  Wobbermin,  ■»Geschichte«  und  »Historie«  in  der  Religionswissen - 
schalt.     Vgl.  oben  S.  6  ff.  und  Hartmann,  Türk.   Bibl.   Bd.  XVIII   157   Z.  15  ff. 

=)  Oben  S.  i  f. 

3)  Oben   S.  14  Anm.    i. 

•»)  Snouck-Hurgronjk,   RIIR   XXX   155,  Xöldeke-Schwally  78. 

5)  Bei  Nicholson,  Litterary  History  0/  the  Arabs   151   Anm.  i. 

<>)  Snouck-Hurgronje,  Mekka  II  321;  vgl.  319.      Het  Mekkaansche  Feest  181. 

7)  Vgl.  das  Ich-Stück  in  der  Tradition  Tab.,  Annales  I  11 55. 

*)  Da(3  dies  richtig  ist,  erhellt  sofort,  wenn  man  die  andere  Variation  in  Betraclu 
zieht,  die  Sürah  53,  i  ff.  zum  ältesten  Stück  des  Korans  zu  machen  scheint  (Tab.  Ta/5. 
XXVII  24). 

9)    Vgl.    NÖLDEKE-SCHWALLY    I    87. 

«0)  Man  könnte  nun  vielleicht  auch  denken,  daß  unsere  Erzählung  eine  Ausschmückung 
von  Sürah  53,  13  ff",  sei.  Ein  triftiger  Beweis  dagegen  ist  die  von  der  Etlmologie  fest- 
gesetzte   l'ntrennbarkeit    der    Brusteröffnung   und    Himmelfahrt. 

")  Muslim  I  57  CT'ib.   Ann.   I  1155  infra). 
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ein    e^^j-^^   5;>^5   qc   oJs.^.  jj^3,   aber  bald   in  einer  anderen   Tradition 

(ebenda)  sagt  der  Prophet  selbst  i-Xs  ^^  Kj^y'^  j^  ^-^ ' 

Es  bleibt  also  noch  übrig,  die  weiteren  Schicksale  zu  skizzieren, 
die  die  Himmelfahrt  in  späterer  Zeit  erfahren  hat.  Vielleicht  ist  es 
nicht  zu  kühn,  zu  vermuten,  daß  eben  das  Anknüpfen  unserer  Er- 
zählung an  parallele  Erscheinungen  bei  den  Kähinen  mitgewirkt  hat, 
die  wirkliche  Bedeutung  der  Himmelsreise  zu  verdunkeln  ^).  Jeden- 
falls hat  die  übereinstimmende  Meinung  der  muslimischen  Gemeinde 
sie  verleugnet  und  die  ÜberHeferung,  die  die  Priorität  von  Sürah  96,  i  ff. 
hervorhebt,  als  die  richtige  erkannt.  Die  Ausbildung  des  Äli'rädj 
nach  dem  Muster  der  alten  christlichen  u.  a.  ekstatischen  Himmel - 
reisen,  die  exzerptartige  Mitteilung  in  Sürah  53,  wo  die  Brusteröffnung 
fehlte,  das  nicht  mehr  Verstehen  (-wollen  und  -können)  der  wirk- 
lichen Tendenz  der  Geschichte,  die  Verbindung  mit  der  Nachtreise, 
die  Fassung  der  Legende  als  Verklärung  Muhammeds  (oben  S.  15), 
dies  alles  und  der  Umstand,  daß  die  Brusteröffnung  an  sich  schon 
initiierende  Bedeutung  hat  (oben  S.  6),  haben  die  enge  Verbindung 
von  Brusteröffnung  und  Himmelfahrt  gelöst.  Noch  lange  behaup- 
tete die  erste  ihre  initiierende  Bedeutung,  wie  u.  a.  aus  einer  Tra- 
dition bei  TabarP)  und  einer  Mitteilung  von  Ibn  Sajjid  al-Näs3) 
hervorgeht  4),  welch  letzterer  sie  mit  der  //va' -Tradition  verknüpft! 
Es  scheint,  daß  neben  der  gewöhnlichen  Erklärung  von  Sürah  94,  i 
auch  eine  weniger  symbolische  bestanden  hat,  die  gleichfalls  in  gewisser 
Weise  auf  eine  Art  erlebter  Weihe  hinwies  5).  Dies  erleichterte  wahr- 
scheinlich die  Verschmelzung  der  beiden.  Weil  die  Autorität  der 
/^ra' -Tradition  immer  wächst,  verliert  die  Brustcröftnung  ihre 
initiierende  Bedeutung,    obgleich    sie    später   noch    unter    den  ''aläniät 


■)  Man  beachte  die  ziemlich  kurze  Zeil,  in  der  der  Prozefj  sich  vollzogen  hat.  Sdion 
bei  Ibn  Hishäm  und  Ibn  Sa'd  ist  die  Himmelfahrt  völlig  legendär  geworden,  hat  der 
Idjmä'  das  selbständige  Bestehen  der  aus  einer  tendenziösen  Erklärung  erwachsenen 
Nachtreise  nach  Jerusalem  (isrä^)  anerkannt,  ist  die  Brusteröffnung  in  die  Jugendperiode 
verlegt,  und  hat  man  den  einweihenden  Charakter  des  Ganzen  verkannt. 

2)  Annales  I  1 1 54  f . 

3)  Sprenger,  Leben  Mohammeds   I   167  f.;  vgl.  noch  Zotenberg,  Tabarl  II   341. 

4)  Hier  sieht  man  wieder  eine  parallele  Entwicklung  zu  Snouck-Hurgronje,  Mahdi 
16  (Separatabdruck). 

5)  Tab.  Tafs.  XXVII  26  supra;  vgl.  Od.  Salom.  XI  und  Weinei.,  1.  c.  <)2  und 
eine  Bemerkung  desselben  (212  Anm.  3): 

»...Man  hat  mit  Recht  darauf  hingewiesen,  daß  ein  Symbol  für  jene  Zeit  etwas 
anderes  ist  als  für  uns:  für  uns  ist  es  ein  sinnliches  Ding,  das  einen  unsichtbaren  Gegen- 
stand darstellt,  aber  nicht  enthält:  für  jene  Zeit  fällt  in  irgendeinem  Sinne  beides  zu- 
sammen.« 
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al-nubiiwwah  genannt  wird  ').  Auch  ilir  ursprünglicher  Charakter 
wird  verkannt  [vgl.  unsre  Schlußbemerkung  zum  I.  Kapitel  (oben 
S.  lo)].  Man  betont  vielmehr  die  Reinigung  in  der  Erzählung 
und  beginnt  zu  reden  von  dem  Teil  des  Teufels,  der  weg- 
genommen wird  -).  Die  Figur  Muhammeds  soll  ausgeschmückt 
werden  !  Erst  wird  er  als  sündenfrei  betrachtet,  als  er  als  Prophet 
auftritt;  später,  als  der  Islam  im  Wettbewerb  dem  Christentum  gegen- 
über ein  »Evangelium  Infantiae«  braucht,  soll  er  schon  in  seiner  Jugend 
sündlos  gewesen  sein  3):  die  Geschichte  wird  in  die  Jugend  verlegt: 
dies  geschah  um  so  leichter,  als  die  Zeitangabe  inzwischen  verloren 
gegangen  war  4).  So  wird  die  Erzählung  ein  fester  Zug  in  den  Jugend - 
legenden  und,  weil  man  einen  Anhaltspunkt  für  ihn  im  Koran  suchte, 
in  späterer  Zeit  auch  5)  eine  materialisierende  Erklärung  von 
Sürah  94,  i.  Im  ersteren  Falle  wird  sie  meist  mit  der  wahrscheinlich 
aus  jüdischen  Kreisen  ^)  hervorgegangenen  Geschichte  vom  Wiegen 
verbunden,   die  bald  vor  7),   bald  nach  ihr  ^)   erzählt  wird. 

Mit  der  eigentlichen  Himmelf  ahrt  war  es  nicht  besser  bestellt.  Weil 
jede  Chronologie  in  dieser  9)  Weise  verloren  gegangen  war,  konnte  man 
sie  oh n  e  Wi  1 1  k  ü  r  nicht  recht  in  der Muhammedbiographie  eingliedern^o), 
wenn  man  sie  nicht,  wie  man  öfters  tut,  mit  der  Nachtreise  verband. 

Leiden,    Anfang  April  1914. 


Nachschrift    während    der    Korrektur. 

Dieser  Aufsatz  war  schon  längst  dem  Herrn  Redakteur  zuge- 
schickt, als  Herr  Prof.  Dr.  A.  J.  Wensinck  (Leiden)  wieder  die  außer- 
ordentliche Freundlichkeit  hatte,  meine  Aufmerksamkeit  auf  den  Artikel 
Bevans  in  den  »Studien  zur  semitischen  Philologie  und  Religions- 
geschichte,   Julius    Wellhausen    zum    siebzigsten    Geburtstag    am 

0  Ibn  Sa'd  I'  70  und  Däriml  (Leidener  Handschr.,  folio  4);  Baghawi  II  176; 
Mishkät  (ed.  1268)  516. 

*)  Z.  B.  Tab.  Ann.  I  11 55  u.  a.   S. 
3)  Zotenberg,  Tabari  II  241. 
■»)  Tabari,  Jnn.  1.  c. 

5)  Selbst  noch  nicht  bei  Baghawi  im  Tafslr  (Leid.  Handschr.);  vgl.  oben  S.  5; 
diese  Erklärung  findet  sich  erst  bei  Baidäwi  zu  94,  i.    Vgl.  noch  Muir,  Life  I21  infra. 

6)  Wie  die  Geschichte  der  Niederkunft :  Weil,  Biblische  Legenden  usv.  129  Ar\m.,  133. 
")  T  ab.  Ann.  1.  c. 

*)  Mas'üdi  IV  131;  die  Geschichte  steht  ganz  auf  sich  selbst  bei  Däriml  (Leid. 
Handschr.)  folio  5  a. 

9)  Vgl.  jedoch  Caetani,  Annali  I  229. 

'»)  Vgl.  oben  S.  5,  15;  vgl.  noch  Baghawi  Tafsir  (Leid.  Handschr.)  III  Folio  i. 
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17.  Mai  1914  gewidmet  ...  herausgegeben  von  Karl  Marti«  über 
Mohammeds  Ascension  to  Heaven  zu  lenken.  Ich  freue  mich  sehr, 
daß  die  Ergebnisse  meiner  Untersuchungen  in  vielem  mit  den  seinigen 
übereinstimmen.  Auch  er  sagt:  »The  story  of  the  Ascension  .  .  .  carries 
US  back  to  the  very  beginning  of  Mohammed's  prophetic  career«  (S.  56). 
Er  weist  auf  die  Wichtigkeit  der  Angabe  Tabari's  hin,  der  in  seinen 
Annales  (oben  S.  5)  dies  ausdrücklich  behauptet,  indem  »a  State- 
ment in  the  Chronicle  represents  the  author's  final  verdict 
after  a  füll  consideration  of  the  evidence  which  he  had  before  him« 
(S.  57).  Obweil  seiner  Ansicht  nach  die  Brusteröffnung  »was  sug- 
gested  by  chap.  94:  l  of  the  Koran«  (S.  58),  eine  Behauptung,  die, 
wie  oben  gezeigt,  nicht  richtig  ist,  hält  er  doch  Brusteröffnung  und 
Himmelfahrt  zusammen.  »The  cleansing  ceremony  forms  a  natural 
introduction  to  Mohammed's  prophetic  career.  Consequently  when 
the  Ascension  was  shifted  from  its  original  position  and 
placed  at  a  later  period,  the  cleansing  was  no  longer  an 
appropriate   feature    (S.  58). 

Zum  Schluß  möchte  ich  den  Herren  Professoren  Dr.  C.  H.  Becker 
(Bonn),  Dr.  C.  Snouck  Hurgronje  (Leiden)  und  Dr.  S.  R.  Steinmetz 
(Amsterdam)  meinen  herzlichen  Dank  bezeugen  für  manche  bereichernde 
oder  anregende  Bemerkung.  Dr.  E.  Graefe  (Hamburg)  hatte  die 
außerordentliche  Freundlichkeit,  das  Deutsch  meines  Aufsatzes  durch- 
zusehen, wodurch  ich  auch  ihm  zu  aufrichtigstem  Danke  verpflichtet  bin. 

Ende   Juli  1914. 

Anmerkung.  Zu  Seite  5  Anm.  2.  Nachdem  Baghawi  {2\ifsJr  Leid.  Handschr. 
Warner    Nr.  394c    Teil  III)    eine    Version    der    Himmelsreise    \JU1  iA^-c  ..^j!  ^j)«.j,.ü  .•»£. 

f  Ojjij  Lavo(  v,:^X4-w  oLi)  mitgeteilt  hat,  in  der  sie  \*Ss  ^^>»-J  ,'J  J»V*  gestellt  wird, 
sagt  er:  (Folio  3b  infra) 

a^iUjLc   oJ'öj      JAxs    lio-^    j'-'H*   (•)'    ^*^:^^    ^^3    lN-i.w.j    »,:>;.^Ji    J.>.ä    Kä.« 

')  Buch  äri. 
2)  Sürah   53  :  8. 
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joJj^  ^c>>-^  J^-^  —  '^^'  't''    r>-'    ^"-    "^^^'    c>^"    '^^    o^    t^^  ^' 

.\Xx ^5    ^zi,    -«oi    -^      J^->S     ^j^'S     »^^r     -i^-Ji^'     x;.>-J     ^^->'-J^^     i^-t^    Lf^^*-'' 

i_>b    '-J^J!    *wJfc>*,    .\m      VuV~0    J^äJ  ^)     xij.5    3^, 

')  Sürah  43  :  2?- 


Zur  Frage  nach  der  Herkunft  und  den  Anfängen 

des  Süfitums'). 

Von 

Richard  Hartmann. 

Die  viel  erörterte  Frage  naeh  den  Quellen  der  islamischen  Mystik 
wird  immer  ein  schwieriges  Problem  bleiben.  Das  ist  im  Wesen  der 
Frage  durch  zwei  Ursachen  begründet.  Das  Süfitum  ist  ein  Stück  der 
islamischen  Gesamtzivilisation  und  hat  als  solches  teil  an  der  Schwierig- 
keit, die  einer  glatten  Beantwortung  der  Frage  nach  der  Herkunft  der 
islamischen  Kultur  als  einheitlicher  Größe  im  Wege  steht.  Der  Islam 
als  fertige  historische  Erscheinung  ist  —  man  vergleiche  nur  C.  H. 
Beckers  Einleitungsaufsatz  im  ersten  Bande  des  »Islam«  — •  das  Er- 
gebnis eines,  man  möchte  fast  sagen:  weltumspannenden  Synkretismus. 
Die  einzelnen  Wurzeln  klar  und  reinlich  bloßzulegen,  dazu  wird  es 
noch  unendlicher  Arbeit  bedürfen;  ja  eine  wirklich  erschöpfende  Lösung 
dieses  Problems  des  Islam  ist  vielleicht  nie  zu  erreichen.  Liegt  die  eine 
Grundschwierigkeit  der  Frage  nach  dem  Ursprung  des  Süfitums  im 
Wesen  des  Islam,  so  ist  die  andere  —  und  sie  ist  nicht  leichter  zu 
nehmen  —  in  seinem  Charakter  als  Mystik  begründet.  Die  Mystik  ist 
ihrem  Wesen  nach  geschichtslos.  Wie  die  christliche  Mystik  gelegent- 
lich die  Person  Jesu  auf  die  Seite  schiebt,  so  hat  der  muslimische 
Mystiker  oft  neben  seinem  Gott  für  den  Propheten  kein  Auge  mehr  2). 
Überblickt  man  eine  zusammenfassende  Darstellung  der  Mystik,  wie 
z.  B.  Edv.  Lehmanns  kleines  Buch  in  der  Sammlung  »Aus  Natur  und 
Geisteswelt«,  so  staunt  man  darüber,  bei  Meister  Eckhart  oder  Madame 

•)  Die  folgenden  Zeilen  waren  ursprünglich  als  Anhang  zu  meiner  Arbeit  i)Al-A'uschairis 
Darstellung  des  Süfitums«  gedacht.  Doch  gehen  sie  inhaltlich  so  sehr  über  jenes  Thema 
hinaus  und  weichen  formell  von  dessen  Behandlung  so  sehr  ab,  daf3  sie  besser  gesondert 
erscheinen.  Sie  sind,  wie  der  Titel  zeigt,  keine  erschöpfende  Bearbeitung  der  Frage  nach 
dem  Ursprung  des  .Süfitums,  sondern  lose  Bemerkungen,  teils  der  Betonung  wenig  be- 
achteter Zusammenhänge  gewidmet,  teils  der  Auseinandersetzung  mit  andern  Auffassungen. 
Manch  wertvollen  Wink  verdanke  ich  dabei  Herrn  Professor  Dr.  G.   Jacob. 

^)  Vgl.  meine  Arbeit:  Al-R'uschairts  Darstellung  des  Süfitums  S.    17   u.   64. 
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de  la  Mothc-Guyon  Töne  anklingen  zu  hören,  die  uns  aus  der  Mystik 
des  Islam  schon  vertraut  sind.  So  wenig  man  die  Möglichkeit  leugnen 
darf,  daß  das  Süfitum  auf  die  spätmittclalterliche  Mystik  des  Abend- 
lands gewirkt  habe,  so  wird  doch  niemand  den  hl.  Franz  von  Assisi 
für  einen  Schüler  des  Fudail  b.  'Ijäd  erklären  wollen,  weil  ersieh 
als  den  schlechtesten  und  ärmsten  Sünder  ausgibt  i)  oder  als  Heinrich 
Susos  Meister  den  'Ibrahim  b.  'Adham  bezeichnen,  weil  er  dem 
Ungeziefer  nicht  auf  den  Leib  rückte  ^).  Es  wäre  gewiß  nicht  schwer, 
die  Grundgedanken  eines  deutschen  Mystikers  noch  dazu  mit  ver- 
blüffenden Anklängen  im  Wortlaut  mancher  Sätze  auf  die  persische 
Mystik  zurückzuführen;  und  doch  wird  niemand  je  daran  denken,  hier 
direkten  geschichtlichen  Zusammenhang  anzunehmen.  Was  uns  in 
diesen  Beispielen  selbstverständlich  erscheint,  das  darf  man  auch  bei 
der  Untersuchung  der  Entstehung  der  islamischen  Mystik  nicht  aus 
den  Augen  verlieren. 

Ist  so  die  Schwierigkeit  der  Lösung  der  Frage,  die  uns  hier  be- 
schäftigt, in  der  Sache  selbst  begründet,  so  wird  sie  noch  vergrößert 
durch  den  wenig  fortgeschrittenen  Stand  unserer  Kenntnis.  Zwar  ist 
diese  in  neuerer  Zeit  vor  allem  durch  die  Untersuchungen  Nicholsons 
und  Massignons  —  nicht  zu  vergessen  die  überall  bahnbrechenden 
Arbeiten  Goldzihers  —  bedeutend  gefördert  worden;  doch  werden 
noch  viele  Kräfte  nötig  sein,  um  das  noch  vorhandene  Material  zu- 
gänglich zu  machen  und  zu  verwerten.  Holten  wir,  daß  uns  Massignon 
aus  dem  reichen  Schatz  handschriftlichen  Stoffes,  den  er  beizieht, 
immer  mehr  mitteilt,  und  daß  in  den  Texten,  die  er  uns  noch  schenken 
wird,  von  der  &.xiLj.^  XäJ  (vgl.  Goldziher  im  Islam  IV,  i66)  spärlicher 
Gebrauch  gemacht  ist  als  in  al-Hallägs  Kitäh  at-Tawdsin.  Vor  allem, 
was  von  al-öunaid  noch  erhalten  ist,  müßten  wir,  so  wenig  genuß- 
reich vermutlich  die  Lektüre  sein  wird,  im  arabischen  Text  haben; 
für  die  in  ruhigen  Bahnen  gehende  Gesamtentwicklung  dürfte  er  von 
ungleich  größerer  Bedeutung  gewesen  sein  als  der  gewiß  kühnere  und 
pikantere  al- Hai  lag.  Doch  auch  ehe  diese  Wünsche  erfüllt  sind, 
dürfen  wir  der  gestellten  Frage  ins  Auge  sehen,  wenn  wir  uns  nur  be- 
wußt sind,  daß  eine  definitive  Lösung  noch  nicht  möglich  ist.  Nur  als 
Andeutungen  und  Anregungen  sind  daher  auch  die  folgenden  Zeilen 
gedacht,  Bemerkungen,  die  aus  der  Beschäftigung  mit  al-Ku§airi 
erwachsen  sind  3).    Es  sind  oft  mehr  Fragen  als  positive  Aufstellungen; 

')  Vgl.  ebenda  S.  24.  |: 

-)   Vgl.  ebenda  S.  44. 

3)  »K.«  bezeichnet  im  folgenden  den  Druck  der  Risäla  des  al-Kusairi  vom  Jahre 
1318;  »Sü/t^um«  meine  Arbeit:  Al-A'tischairis  Darstellung  des  Süjüums  (Türkische  Biblio- 
thek, 18.   Bd.),  Berlin  1914. 
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und  als  lose  nebeneinander  stehende  Notizen,   nicht  als  geschlossenes 
Ganze  bitte  ich  sie  zu  nehmen. 


Weit  auseinandergehende  Meinungen  sind  bisher  über  den  Ur- 
sprung des  Süfitums  aufgestellt  worden.  Vier  Grundtheorien  zählt 
E.  G.   Browne,   A  literary  history  of  Persia  I,  418  ff,   auf: 

1.  Das  Süfitum  ist  in  Wahrheit  die  esoterische  Lehre  Muhammeds, 
eine  Theorie,  die,  vor  allem  von  den  Süfis  selbst  vertreten,  als  historisch 
begründbar  kaum  in  Frage  kommt. 

2.  Es  ist  die  arische  Reaktion  gegen  die  aufgezwungene  semiti- 
sche Religion,  sei  es,  daß  man  das  Wesen  der  islamischen  Mystik  als 
indisch  beschaut,  wie  das  A.  von  Kremer  mit  Erfolg  und,  wie  mir 
scheint,  namentlich  auch  für  die  spätere  Entwicklung  in  weitem  Um- 
fang mit  Recht  besonders  auf  Grund  der  Naksbendl-R.eoel  verfochten 
hat  (vgl.  Kulturgeschichtliche  Streifzüge  S.  46  ff.) ;  sei  es,  daß  man  vor 
allem  an  persischen  Einfluß  denkt,  was  sich  nach  Brownes  leider  nur 
zu  richtiger  Bemerkung  bei  unserer  geringen  Kenntnis  des  persischen 
Geisteslebens  in  der  fraglichen  Periode  schwer  beurteilen  läßt. 

3.  Die  islamische  Mystik  geht  in  erster  Linie  auf  den  Neupiatonis - 
mus  zurück:  dies  die  Anschauung,  die,  durch  A.  Merx,  Idee  und 
Grundlinien  einer  allgemeinen  Geschichte  der  Mystik  (Heidelberg  1893) 
und  besonders  R.  Nicholson,  Diväni  Shamsi  Tabrfz  (Cambridge  1898), 
S.  XXX  ff.  und  JRAS.  1906,  S.  316  ff.  begründet,  heute  als  die  ver- 
breitetste  gelten  kann. 

4.  Das  Süfitum  ist  selbständig  unabhängig  von  fremden  Ein- 
flüssen entstanden,  eine  Auffassung,  der  Nicholson  in  JRAS.  1906, 
S-  305,  wenigstens  für  die  älteste  Gruppe  von  Süfis  ein  gewisses  Recht 
zuerkennt. 

Man  sieht:  eine  bunte  Fülle  von  Theorien,  die  sich  dazu  noch  leicht 
vermehren  ließe.  Keine  einzige  aber  konnte  sich  völlig  durchsetzen 
und  —  fügen  wir  hinzu  —  wird  sich  völlig  durchsetzen  können,  weil 
sie  fast  alle  bis  zu  einem  gewissen  Grade  recht  haben.  Die  Mystik  des 
Islam  als  einer  synkretistischen  Erscheinung  ist  eben  selbst  syn- 
kretistisch. 

Man  hat  darauf  hingewiesen,  daß  das  Süfitum  aus  einer  asketi- 
schen Strömung  im  alten  Islam  erwachsen  ist,  und  kann  dafür  auch 
den  Namen,  der  heute  ohne  Zweifel  als  von  süf  »Wolle«  abgeleitet  an- 
zusehen ist  (vgl.  ZDMG.  XLVIII,  45),  geltend  machen.  Man  ist  dann 
auch  leicht  geneigt,  die  Kleidung  des  Süji  letzten  Endes  auf  Johannes 
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den  'liiiifiT  miil  (l:miit  das  Süfitum  kurzweg  auf  das  christliche  Mönch- 
lum  /urück/.uführcn.  So  berechtigt  es  gewiß  ist,  auf  diese  Zusammen- 
hänge hin/Aiwcisen,  so  wenig  darf  natürhch  je  eine  Sache  aus  ihrem 
Namen  allein  erklärt  werden.  Wir  dürfen  keinesfalls  vergessen,  daß 
ganz  offenbar  nicht  jeder  Asket  ein  Süfi  ist;  erscheint  doch  bei  al- 
KuSairi  selbst  al -Hasan  al-Ba$ri  deutlich  nicht  als  Süfi,  sondern 
nur  als  Vorläufer  des  Süfitums.  Um  eine  Erscheinung  des  Geistes- 
lebens zu  verstehen,  gilt  es  nicht  bloß,  auf  das  Kleid  ihrer  Träger  oder 
deren  Lebensgewohnheiten  zu  schauen,  nein  noch  viel  mehr  auf  den 
geistigen  Gehalt  der  Bewegung.  Was  den  Süfi  macht,  ist  nicht  der 
Wollkittel,  ist  nicht  die  Askese;  es  ist  viel  eher,  um  uns  der  Ausdrucks - 
weise  al-Gunaids  zu  bedienen,  das  tau/nd. 

Das  Wort  tauhid  »Einsmachung«,  »Bekenntnis  von  der  Einzigkeit 
Gottes«  kennen  wir  in  der  Geistesgeschichte  des  Islam  als  das  eine 
Schibboleth  der  Mu*tazila.  Mu'tazila  —  Süfija,  Freidenker  und 
Mystiker:  die  beiden  in  einem  Atem  zu  nennen,  das  mag  eigenartig 
klingen.  Und  doch,  es  besteht  ein  Zusammenhang!  Wenn  wir  sehen, 
daß  Jahrhunderte  später  Ibn  Taimija  in  seiner  Polemik  gegen  das 
Süfitum  Ibn  'Arabis  dessen  Theorie  zurückführt  einmal  auf  die 
Ansicht  von  der  Identität  der  geschaffenen  Dinge  mit  dem  Schöpfer, 
und  dann  auf  die  von  der  Realität  des  Nichtseienden  (s.  Schreiner  in 
ZDMG.  LH,  548),  so  bekommt  die  Zusammenstellung  schon  ein  anderes 
Aussehen.  Denn  der  zweitgenannte  Grundirrtum  Ibn  'Arabis  ist, 
wie  Schreiner  mit  Recht  bemerkt,  eine  echt  mu'tazilitische  Lehre 
(vgl.  Steiner,  Die  MuHazüüen  S.  81).  Rationalismus  und  Mystik  — 
ja,  sind  die  beiden  denn  überhaupt  so  unüberbrückbar  getrennt? 
Man  lese  einmal,  was  A.  Harnack,  Dogmengeschichte  3  II,  143,  schreibt: 
»Rationalismus  und  Mystik  — ■  sie  gelten  als  Gegensatz,  und  sie  sind 
CS  auch  vor  dem  Forum  der  Philosophie.  Aber  vor  dem  Forum  der 
positiven  Religion  sind  sie  es  nicht,  vielmehr  sind  sie  stammverwandt«; 
und  an  anderer  Stelle  (S.  414,  Anm.  3)  sagt  er  direkt:  »Die  Mystik  ist 
in  der  Regel  phantastisch  ausgeführter  Rationalismus,  und  der  Ratio- 
nalismus ist  abgeblaßte  Mystik«.  Da  ist  es  doch  der  Mühe  wert,  zu 
sehen,  ob  sich  auch  im  Islam  historische  Zusammenhänge  zwischen 
beiden  Erscheinungen  konstatieren  lassen. 

Der  Name  der  Mu'tazila  selbst  bezeichnet  sie  als  die  sich  von 
der  Welt  Zurückziehenden,  d.  h.  Asketen  (s.  Goldziher,  V orlesungen 
S.  100  u.  163,  Anm.  5,  2);  er  ist  vom  gleichen  Stamm  gebildet,  der  in 
dem  Wort  für  die  Zurückgezogenheit  des  Süfi  vorliegt,  ''uzla.  So  wenig 
dieser  Name  die  mu'tazilitische  Bewegung  als  Ganzes  richtig  charak- 
terisiert, so  zeigt  er  doch  unverkennbar,   daß  die  Mu'tazila  aus  einer 
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asketischen  Tendenz  hervorgegangen  sind  (s.  besonders  Goldziher 
a.  a.  0.  S.  lOi).  Die  Legende  verknüpft  ihren  Ursprung  ja  mit  dem- 
selben al- Hasan  al-Basri,  auf  den  sich  die  Tradition  der  Süfis 
bezieht.  Wenn  die  beiden  Bewegungen  auch  in  den  Anfängen  ver- 
wandt sind,  so  kann  man  freihch  von  der  andern  Seite  behaupten, 
daß  das  tau/nd  des  al-Gunaid  eine  ganz  andere  Sache  ist  als  das 
der  Mu'tazila.  Ganz  gewiß!  Und  ebenso  ist  richtig,  daß  die  Süfis 
schon  vom  3.  Jahrhundert  an  meist  in  ganz  andern  theologischen 
Lagern  standen  als  dem  mu'tazilitischen  (vgl.  Goldziher,  Zdhiriten 
S.  179  ff.;  ders.  in  ZDMG.  LXII,  10  f.;  Patton,  Ahmed  Ibn  Hanbai 
S.  41  ff.).  Aber  ebenso  unbestreitbar  ist,  daß  das  mystische  taiihid, 
dieses  überwältigende  Gefühl,  daß  Gott  eins  und  alles  sei,  das  mu'tazi- 
litisch -rationalistische  tauhid,  das  Gott  zu  dem  über  alle  Eigenschaften 
erhabenen  »Einen«  abstrahiert,  zur  Voraussetzung  hat.  »Die  Mu'tazi- 
liten  haben  das  tanzih«,  die  remotio  der  christlichen  Scholastik  i),  »an 
Gott  geübt«,  d.  h.  ihn  freigehalten  von  der  Attribuierung  jeder  unvoll- 
kommenen Eigenschaft,  »von  selten  des  Verstandes  {''akl)  und  sind 
damit  fehlgegangen;  die  Süfis  haben  es  geübt  von  Seiten  des  *z7w«, 
des  Offenbarungswissens,  »und  haben  das  Rechte  getroffen«  =),  so 
sagt  Ibn  al-Katib,  ein  Süfi  des  4.  Jahrhunderts  (K.  32,13)  und 
setzt  damit  selbst  die  süfischc  Gottesauffassung  in  Beziehung  zum 
Gottesbegriff  der  Mu'tazilaS). 

Vergessen  wir  nicht,  daß  Mu'tazila  wie  Süfija  schon  bis  zur  Zeit 
al-Gunaids  eine  Entwicklung  durchgemacht  haben.  Im  2.  Jahr- 
hundert, im  Anfang  ihrer  Entstehungszeit,  sind  sie  beide  Gruppen, 
die  mit  der  Verweltlichung  des  Islam  unzufrieden,  einer  Verinnerlichung 
des  religiösen  Lebens  das  Wort  reden.  In  der  späteren  Entwicklung 
zeigt  sich  bei  beiden  gern  eine  schi'itische  Tendenz,  die  sich  wohl  leicht 
aus  der  Geschichte  des  Omajjadenreichs  erklären  läßt.  Das  Omajjaden- 
reich  stürzt,  und  im  Anfang  des  3.  Jahrhunderts  schlägt  für  die  Mu'ta- 
zila  die  Schicksalsstunde,  in  der  sich  zeigen  muß,  ob  sie  dem  Augen- 
blick gewachsen  sind.  Ihre  Lehre  wird  Staatsdogma.  Aber  sie  ist  in- 
zwischen verknöchert,  sie  ist  ein  kalter  Rationalismus  geworden.  Und 
wer  ihrer  alten  Tendenz  der  Verinnerlichung  hatte  treu  bleiben  wollen, 
der  hatte  andere  Wege  gehen  müssen.    Um  200  aber  wurde  der  Name 


')  S.  H.   Bauer,  Die  Dogmatik  al-Ghazdlis  S.  9. 

*)  M.\ssiGNONS  Deutung  dieses  Wortes  {Kitdb  al  T<^wdsin,  par  al  I/alldj  S.  187) 
scheint  mir  entschieden  zu  viel  hineinzugeheimnissen  und  sich  doch  auch  schwer  mit  dem 
Wortlaut  vereinbaren  zu  lassen. 

3)  Herr  Professor  G.  Jacob  hat  auf  diesen  Zusammenhang  früher  in  einem  Vortrag, 
den  ich  übrigens  nicht  gehört  habe,  aufmerksam  gemacht. 
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Süfi  gebräuchlich.  Dürfen  wir  das  als  Zeichen  dafür  fassen,  daß  sich 
vor  dieser  Zeit  neben  das  seiner  alten  Tendenz  abtrünnig  gewordene 
Mu*tazilitentum  das  diese  weiter  verfolgende  Süfitum  gestellt  hat? 
ITnd  dürfen  wir  vielleicht  die  dem  Propheten  zugeschriebene  vaticinatio 
ex  eventu,  daß  von  200  an  das  Mönchtum  seine  Stelle  im  Islam  haben 
werde  (vgl.  Goldziher  in  Z.A.  XXII,  342  f.),  in  derselben  Weise 
deuten?  Das  .süfische  tauhid  wäre  dann,  mag  auch  der  Begriff  in 
scharfer  Formulierung  erst  von  al-Gunaid  in  den  Mittelpunkt 
gerückt  sein,  ein  bewußter  Gegensatz  gegen  das  mu'tazilitische  tauMd, 
aber  ein  Gegensatz,  der  sich  ebenso  bewußt  als  Reformation  einführt. 

Die  Beziehungen  zwischen  Mu'tazila  und  Süfis  lassen  sich  an 
einer  ganzen  Reihe  von  einzelnen  Punkten  feststellen.  Schon  Schrei- 
NER  hat  einerseits  darauf  aufmerksam  gemacht,  daß  es  Mu'tazila 
gegeben  hat,  die  das  tandsuch,  die  Seelenwanderung,  lehrten  (ZDMG. 
LH,  466;  vgl.  Steiner,  Die  MuHazüiten  S.  80)  w'ie  so  manche  häreti- 
sche Sufi's,  andererseits  aber  mindestens  Spuren  mu'tazilitischer  Ein- 
wirkung auf  den  Gedankengang  und  die  Begriffsbildung  älterer  süfischer 
Autoren  konstatiert  (ZDMG.  LH,  469  u.  514).  Die  Frage  des  Loses 
der  schweren  Sünder  nach  dem  Tode,  bekanntlich  eines  der  Grund - 
Probleme  der  alten  Mu'taziliten  (s.  Goldziher,  Vorlesungen  S.  lOi ; 
Macdonald,  Development  oj  Muslim  Theology  S.  129),  hat  auch  die 
Süfis  beschäftigt  (vgl.  K.  75,  19 ff.  =  209,  16  ff. ;  210,  29  ff.).  An- 
Nazzäms  Lehre  vom  kumün  und  ::uhür  (vgl.  Horovitz,  Über  den 
Einfluß  der  griechischen  Philosophie  auf  die  Entwicklung  des  Kalam 
S.  21  ff. ;  dagegen  Horten  ZDMG.  LXIII,  774  ft.)  scheint  deutlich  voraus- 
gesetzt in  einem  Wort  al-Wäsitis  (K.  5,  34  f.),  um  freilich  in  ganz 
andere  Richtung  gewendet  zu  werden.  Besonders  scheint  auch  die 
Behandlung  der  mas''alat  ar-rüh  der  so  schwer  auf  den  Sufi's  lastenden 
Frage  nach  dem  Geist,  durch  die  Fragestellung  der  Mu'tazila  mitbe- 
stimmt zu  sein.  Die  komplizierte  Frage,  die  einer  eingehenden  Unter- 
suchung dringend  bedarf,  kann  hier  auch  nicht  annähernd  erschöpfend 
behandelt  werden.  Aber  übergehen  dürfen  wir  sie,  wenn  sie  uns  auch 
über  den  Rahmen  des  uns  zunächst  beschäftigenden  Problems  hinaus- 
führt, um  so  weniger,  als  sie  den  Süfis  selbst  von  grundlegender  Be- 
deutung erschien  und  vielleicht  einmal  für  das  Verständnis  des 
Ursprungs  des  Süfitums  ausschlaggebend  werden  kann. 

Al-Ku§airi  selbst  drückt  sich  über  die  ruh  (K.  53,  8  ff.)  äußerst 
vorsichtig  aus,  offenbar  absichtlich,  unter  Vermeidung  der  gefährlichen 
Begriffe  »Körper«,  »Substanz«,  »Akzidens«  und  betont  nur  das  Ge- 
schaffensein der  ruh  entschieden  (s.  Süfitum  S.  78  f.).  Er  kommt  aber 
mehrfach  (vgl.  K.  126,  20  ff.)   auf  die  Frage  zurück;  ja,  es  ist  deuthch. 
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daß   die   Beantwortung  dieser   Frage   ein  bestimmtes   Bekenntnis  be- 
deutete.   Al-'Isfarä'ini  (f  418),  so  wird  K.  6,  28ff.  erzählt,  trug,  als  er 
\-on  Baghdäd  ^)  nach  Nisäbür  kam,  dort  die  Lehre  vor,  daß  der  Geist 
geschaffen  sei;  das  hörte  an-Nasräbädhi  (f  367)  und  erklärte  dann, 
daß  er  durch    al-' Isf  arä'ini   erst  den  wahren  Islam  kennen  gelernt 
habe.     Daraus  geht  mit  Deutlichkeit  hervor,  daß  er  vorher  den  Geist 
für  unerschaffen  kadima  hielt.     Al-'Ansäri,   der  Kommentator  al- 
Kusairis,   zieht  diese  Konsequenz  auch  und  gibt  zum  geschichtlichen 
Verständnis    folgende    Erläuterung:     »Diejenigen,    die   sich    eingehend 
mit  der  Frage  beschäftigen,  sind  verschiedener  Meinung.    So  behauptet 
die  Mehrzahl  der  mutakallimün,  daß  der  Geist  ein  feiner  (fluider)  Körper 
sei,  den  Leib  durchströmend,  wie  der  Saft  das  grüne  Holz  durchströmt, 
viele  von  ihnen  behaupten,  daß  er  ein  Akzidens  sei,  nämlich  das  Leben, 
durch   dessen   Dasein   der  Leib   lebend  wird.     Auf  die  erste  Ansicht, 
wird  damit  argumentiert,  daß  in  den  Traditionen  das  »Niedersteigen« 
und  »Aufsteigen«  und  das  »Hinundherschwanken  im  barzach«  von  ihm 
prädiziert  wird.   Die  Philosophen  und  viele  von  den  Süfi's  dagegen  lehren, 
daß  er  kein  Körper  und  kein  Akzidens  sei,  daß  er  vielmehr  nur  eine  durch 
sich  selbst  bestehende  Substanz  für  sich  sei,  nicht  raumerfüllend,  miu 
dem  Leib  verbunden,  um  ihn  zu  leiten  und  zu  bewegen,  ohne  in  ihn 
einzugehen   noch   über  ihn   hinauszugehen«.      Zu   welcher  von   diesen 
Theorien  paßt  nun  die  Auffassung  der  rük  als  kadima  am  ehesten?  Das 
ist  nicht  so  ohne  weiteres  deutlich.      Sehen  wir  daher  zunächst,  w^as 
wir  von  anderer  Seite  über  das  Thema  erfahren.     Hugwiri,   der  der 
Frage  in  seinem  KaSf  al-mahgüb  (Ausg.  Labore  S.  iQöff. ;  Übers,  von 
Nicholson   S.  261  ff.)  ein  ganzes  Kapitel  widmet,   erklärt,   alle  Süfi's 
und  die  meisten  orthodoxen  Muslime  sehen  im  Geist  eine   Substanz. 
Näher  beschreibt  er  ihn  als  »feinen  Körper«.    Energisch  betont  er  sein 
Geschaffensein   und   wendet   sich   gegen   die,    die   die   ruh   für  kadima 
halten:   nicht  bloß  die  Christen,   alle   Inder,   Tibetaner  und  Chinesen, 
sondern    auch   Schi'iten,    Karmaten   und  'Ismä'ilier,   ja  selbst  gewisse 
Süfi- Schulen,   nämlich  die  Hulülis,   die  Vertreter  einer  Inkarnations - 
theorie.    Die  Hauptfrage,  die  er  in  seiner  Polemik  den  Gegnern  vorlegt, 
ist  die,  ob  die  ruh  durch  sich  selbst  bestehe  oder  nicht.   Die  Möglichkeit, 
die  ruh  als  Attribut  Gottes  für  ungeschaffen  zu  erklären,  weist  er  damit 
zurück,  daß  ein  ewiges  Attribut  Gottes  nicht  Attribut  eines  Geschöpfes 
werden  könne. 

Al-Ghazäli    gibt  im   '////a'  (Ausg.  Kairo  1326)    III,   3   die  oben 
den  mutakallimün  zugeschriebene   Definition   als   den   den  Ärzten  ge- 

')  Baghdäd  erscheint  auch  K.  5,  31  als  Zentrum  der  Wissenschaft,  von  wo  aus  die 
Lehre  reguhert  wird. 
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l;iuri','cM  Bcf^rilT  von  ruh  und  zieht  sich  ferner  —  einem  gerade  bei 
diesem  Thema  behebten  Ausweg  folgend  ^  auf  die  Sunna  des  Pro- 
pheten zurück,  der  nicht  weiter  über  die  Frage  gehandelt  habe.  Ander- 
wärts behandelt  er  das  Thema  doch  wieder  und  schildert  die  ruh  in 
einer  Weise,  die  in  der  Hauptsache  an  die  r)bengcnannte  Definition 
der   Philosophen  erinnert  '). 

Die  angeführten  Daten  zeigen  deutlich  die  Unsicherheit  der  mus- 
limischen Theologen  dem  Begriff  ruh  gegenüber.  Er  ist  anscheinend 
nicht  Fleisch  \f)n  ihrem  Fleisch.  P>  ist  ein  unverdauter  Fremdkörper. 
Schon  der  Prophet  hat  mit  dem  Ausdruck  offenbar  keinen  festen 
Begriff  \erbunden  und  darum  lieber  \ermieden,  davon  zu  sprechen; 
und  die  Gemeinde  ist  seinem  Vorbild  gefolgt.  Das  ist  wohl  der  einzige 
Sinn,  der  aus  dem  von  Massignon,  Küdb  al-Tawdsin  S.  136,  Anm.  2. 
zitierten  Ausspruch  des  'Ahmed  b.  Hanbai  herauszulesen  ist,  der- — 
echt  hanbalitisch — jeden,  der  den  Geist  für  erschaffen  erklärt,  als  Ketzer, 
und  jeden,  derihnfür  unerschaffen  erklärt,  als  Ungläubigen  bezeichnet  ^'j. 

Je  unklarer  unsere  Quellen  sind,  desto  schwieriger  gestaltet  sich 
auch  die  Lösung  der  Frage,  woher  die  muslimische  Theologie  den 
Begriff  ruh  erhalten  haben  könnte.  Das  Nächstliegende  ist,  in  ruh  nur 
die  Wiedergabe  von  griechischem  -vsOixa  zu  sehen.  Es  ist  in  der  Tat 
kaum  daran  zu  zweifeln,  daß  das  Wort  den  Arabern  aus  dem  christ- 
liehen  Sprachgebrauch,  vielleicht  durch  syrische  Vermittlung,  geläufig 
wurde.  Es  mögen  wohl  auch  gnostische  Spekulationen  gelegentlich 
auf  den  Begriff  abgefärbt  haben.  Wort  und  Begriff  sind  aber  noch 
nicht  dasselbe;  und  aus  dem  populären  christlichen  Sprachgebrauch 
stammen  jedenfalls  die  merkwürdigen  Definitionen  nicht,  die  al- 
'Ansäri  uns  mitteilt.  Sehen  wir  diese  näher  an,  so  entdecken  \\\v, 
daß  die,  die  er  den  Philosophen  zuschreibt,  auffallend  übereinstimmt 
mit  Mu'ammars  Vorstellung  von  der  Seele  nafs  (vgl.  Ibn  Hazni 
IV,  194;  V,  70;  Horten,  Philosophische  Systeme  S.  284),  die  dieser 
nach  Ibn  Hazm  von  den  Philosophen  entlehnt  haben  soll.  Da  al- 
*Ansari  kurz  vorher  ruh  selbst  durch  nafs  erklärt,  liegt  die  Annahme 
nahe,  daß  er  wirklich  diese  »Seelen «-Lehre  im  Sinne  hat.    Die  Meinung 


')  Daß  al-Ghazäli  die  nih  für  unerschafTen  hielt,  kann  angesichts  seiner  ganzen 
theologischen  Stellung  kaum  aus  der  von  ihm  gebrauchten  Wendung  ki.'^im  bPdh-dhdt 
(vgl.  Massignon,  Küdb  al-'fawdsin  S.   136,  Anm.  2)  geschlossen  werden. 

»)  Erschwert  wurde  den  muslimischen  Theologen  die  an  sich  nicht  leichte  Aufgabe, 
den  Fremdkörper  zu  bewältigen,  vielleicht  noch  dadurch,  daß,  wie  Massignon  a.  a.  0. 
S.  132  versichert,  'Abu  Sa'id  al-Charräz  r/t/t  verwendet  hat  im  Sinne  des  sonst  und 
auch  schon  im  Hadith  (s.  Goldziher  in  Z..\.  XXII,  318  ff.)  für  das  neuplatonische  voü; 
gebräuchlichen  'akl. 
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aber,  die  naeh  al-'Ansäri  die  mutakallimün  vertreten,  daß  der  Geist 

ein  feiner  Körper  sei,  den  Leib  durchströmend  wie  der  Saft  das  Holz 

und  an  sie  am  ehesten  erinnern  auch  die  andern  erwähnten  m/^-Lehren  — 
ist  unverkennbar  die  des  großen  Mu'tazihten  an-Nazzam  (vo-1. 
5ahristani,  Ausg.  Cureton  I,  38,  übers,  von  IIaarbrücker  I,  55; 
al-Baghdädi,  Park,  Kairo  1910,  S.  117,  3  ff.),  die  Horovitz  [Über 
den  Einfluß  der  griechischen  Philosophie  S.  11  f.)  als  stoisch  auffassen 
wollte,  während  Horten  (»Vierteljahrsschrift  für  wissenschaftliche 
Philosophie  und  Soziologie«  XXXIV,  319  u.  321 ;  Horten,  Philo- 
sophische Systeme  S.  212  ff.)  sie  vielmehr  als  indisch  in  Anspruch 
nehmen  möchte.  Dafür  spricht  neben  der  Charakterisierung  des  Geistes 
als  feinen  Körpers  vielleicht  auch  an-Nazzäms  Behauptung,  daß 
der  Geist  von  Tier  und  Mensch  ein  und  dasselbe  Genus  sei.  Wenn 
an-Nazzäm  dem  Geiste  Leben  und  Vermögen  aus  sich  selbst  zu- 
schreibt, so  ist  das  von  der  Meinung,  daß  er  uncrschaffen  sei,  wohl 
nicht  mehr  sehr  weit  entfernt.  In  diesem  Zusammenhang  fällt  nun 
auch  Licht  auf  die  Polemik  des  Hugwiri  dagegen,  daß  man  die 
ruh  als  Attribut  Gottes  für  ungeschaffen  erkläre  und  als  solche  Ge- 
schöpfen attribuiere.  Ist  das  nicht  die  indische  Vorstellung  von  dem 
Ätman,  der  die  Welt  beseelt  und  doch  zugleich  in  jedem  lebenden 
Wesen  lebt  (vgl.  J.  S.  Speyer,  Die  indische  Theosophie  S.  69).?  Der 
»feine  Körper«  in  an-Nazzäms  eklektischer  Philosophie  scheint  mir 
doch  schließlich  am  ehesten  aus  dem  Vorbild  des  lii)ga  sarira  ver- 
ständlich zu  sein.  In  dieser  indischen  Ideenwelt  aber  ist  es  selbst- 
verständlich, daß  der  Geist  [purusa)  anfangslos  ist  (vgl.  Speyer  a.  a.  O. 
S.  131;  R.  Garbe,  Sdmkhya  und  Yoga  S.  26  ff.).  Angesichts  dieser 
Übereinstimmungen  wird  man  an  der  indischen  Beeinflussung  in  der 
Theorie  von  der  rü/i  ')  kaum  mehr  zweifeln  wollen,  ohne  freilich  eine 
bestimmte  indische  Richtung  als  Quelle  bezeichnen  zu  können:  handelt 
es  sich  doch  im  ganzen  um  gemeinindische  Vorstellungen. 

Hier  wird  sich  nun  noch  die  weitere  Frage  erheben,  ob  diese  Vor- 
stellungen zu  den  Süfis  wie  den  Mu'taziliten  selbständig  kamen  oder 
ob  sie  den  Süfis  durch  die  Mu'taziliten  übermittelt  sind.  Für  uns 
war  an-Nazzäm  das  Mittelglied,  das  uns  die  Beziehungen  zu  sehen 
ermöglichte,  und  mir  will  wahrscheinlich  vorkommen,  daß  er  auch  der 
historische  Vermittler  war.    Ähnlich  liegt  es  bei  andern  mu'tazilitischen 


I)  Massic.no.n-  hat  a.  a.  O.  S.  132  fT.  die  eigenartigen  Äußerungen  al  -  l.lallä gs  über 
die  Vereinigung  der  göttlichen  r////  mit  dir  menschlichen  untersucht  und  dabei  auf  die 
interessante  Stelle  von  al-Birüni,  India  S.  34,  hingewiesen,  in  der  al-Birüni  die 
Anschauung  der  Süfis  von  dem  Vorhandensein  von  zwei  rii/i,  einer  unerschaffenen  und 
einer  »fleischlichen«,  im  Gnostiker  'drif  in  Parallele  setzt  zu  gewissen  Lehren  des  Patang:ali. 
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(jcdankcn,  die  wir  Ix-i  den  Süfis  wiederfinden,  so  bei  der  oben  S.  34 
er\viihnten  Lehre  von  der  Realität  des  Nichtseienden,  die  nach  Horten 
(»Archiv  für  Geschichte  der  Philosophie« XXIV,  149,  Anm.  13;  »Viertel- 
jahrsschrift für  wissenschaftliche  Philosophie«  XXXIV,  318)  aus  der 
VaiSesika-Philosophie  stammen  dürfte.  Als  Vermittler  indischer  Ideen 
an  die  Mu'tazila  spielen  nachweislich  vor  allem  die  sogenannten 
Sumanija  Sramanas  (vgl.  Horten  in  »Archiv  für  Geschichte  der 
Philosophie«  XXIV,  141  ff.,  besonders  144,  Anm.  6)  eine  Rolle.  Ob 
die  Süfis  wie  die  Mu'tazila  direkt  von  ihnen  und  andern  indischen 
Denkern  gelernt  haben,  ist  schließlich  für  uns  ziemlich  gleichgültig; 
ja,  wenn  unsere  Anschauung  recht  hat,  so  fällt  die  Frage  eigentlich  von 
selbst  weg:  wenn  eben  Mu'tazila  und  Süfija  anfänglich  noch  gar  nicht 
scharf  geschieden  sind.  Deutlich  ist  —  und  das  genügt  hier  —  die  Be- 
ziehung zwischen  diesen  beiden,  der  Zusammenhang  des  entstehenden 
Süfitums  mit  der  Gesamtentwicklung  der  geistigen  Kultur  des  Islam. 


Wenn  wir  das  Süfitum  aus  seiner  Stellung  im  Gesamtstrom  des 
geistigen  Lebens  des  Islam  begreifen  wollen,  so  dürfen  wir  nicht  bloß 
an  seine  Beziehungen  zu  der  Mu'tazila  denken.  In  der  Jugendperiode 
des  Islam,  in  der  Omajjadenzeit,  verbanden  sich  alle  mit  der  auf  Ver- 
weltlichung des  Islam  hinauslaufenden  Entwicklung  unzufriedenen 
Richtungen  gar  leicht  mit  dem  Gedanken,  daß  alles  Unheil  nur  daher 
rühre,  daß  das  Chalifat  nicht  bei  der  Familie  des  Propheten  geblieben 
sei.  Wie  unlöslich  Mu'tazila  und  Schi'a  verbunden  sind,  hat  Gold- 
ziHER  {Vorlesungen  S.  234)  klar  ausgeführt.  Aber  auch  auf  die  engen 
Berührungen  von  Schi'a  und  Süfitum  hat  er  schon  hingewiesen  (a.  a.  O. 
S.  159  f.  u.  224).  Gemeinsam  ist  beiden  Bewegungen  die  Anschauung, 
daß  es  ein  der  großen  Masse  verborgenes,  auserwählten  Geistern  vor- 
behaltenes  esoterisches  Wissen  gebe,  das  als  der  wahre  Islam  auch 
auf  den  Propheten  selbst  zurückgehe.  Wie  der  vermeintliche  Besitz 
dieses  inneren  Wissens  den  Süfi  leicht  zur  Vernachlässigung  der  Ge- 
bote des  äußeren  Gesetzes  verleitete,  so  finden  wir  auch  in  dem  semiti- 
schen Hexenkessel  Richtungen,  die  des  Libertinismus  beschuldigt 
\vurdcn  [chorramija,  vgl.  van  Vloten,  Recherches  sur  la  domination 
arabe,  Amsterdam  1894,  S.  48  f.).  Der  Lehre  von  der  successio  aposto- 
lica,  der  ununterbrochenen  Kette  {silsila)  der  mystischen  Meister,  die 
dem  Süfi  die  Wahrheit  seines  esoterischen  Wissens  verbürgt,  entspricht 
in  der  Schi'a  die  Reihe  der  'Imäme,  deren  einer  dem  andern  die  von 
Muhammcd   mitgeteilte    Gehcimlehre    tradierte.      Während   die    Schi'a 
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das  göttliche  Licht  als  in  der  Familie  des  Propheten  von  einer  Genera- 
tion zur  andern  übergehend  denkt,  ist  das  Süfitum  freilich  weit  demo- 
kratischer, indem  es  die  Möglichkeit  der  Vereinigung  mit  der  Gottheit 
nicht  auf  eine  durch  Geburt  dafür  geeignete  Gruppe  von  Menschen  be- 
schränkt. Der  genetische  Zusammenhang  verrät  sich  wohl  noch  in 
der  Tatsache,  daß  nicht  bloß  eine  der  wichtigsten  Süfi-Silsilas  auf 
'Ali  zurückgeführt  wird,  sondern  auch  in  einer  andern  nicht  minder 
wichtigen  der  6.  'Imäm  Ga'far  as-Sädik  figuriert.  Ja,  noch  deut- 
licher tritt  diese  Beziehung  heraus,  wenn  gelegentlich  der  ganze  Anfang 
der  Silsila  mit  der  'Imäm -Reihe  zusammenfällt.  Eine  erst  spätere 
Einwirkung  der  fertigen  Schi'a  ist  es  wohl,  wenn  gewisse  Derwisch - 
ordcn,  wie  der  der  Bektaschije,  mehr  Gewicht  als  auf  die  mystische 
Silsila  auf  die  leibliche  Abstammung  ihres  Stifters  aus  dem  Hause  des 
Propheten  Wert  zu  legen  scheinen. 

Auch  die  Rolle,  die  in  der  Schi'a  der  im  Verborgenen  fortlebende 
letzte  'Imäm  spielt,  hat  im  Süfitum  ihr  Analogon.  Es  hat  gewiß  eine 
innere  Berechtigung,  daß  die  späteren  Schielten  sich  zur  Verteidigung 
ihrer  Überzeugung  von  dem  Weiterleben  des  verborgenen  'Imäms  so 
gern  auf  den  besonders  von  Süfikreisen  gepflegten  Glauben  an  den 
unsterbHchen  al-Chadir  berufen  ^).  Al-Chadir  ist  ja  nicht  bloß  der 
allzeit  gegenwärtige  Nothelfer,  er  ist  auch  der  Träger  eines  weit  über 
das  Vermögen  des  menschlichen  Verstandes  hinausreichenden  geheimen 
Wissens.  So  erscheint  er  dem  'Ibrahim  b.  'Adham,  sowie  dieser  den 
höchsten  Namen  Gottes  -),  dieses  Geheimnis  der  Geheimnisse,  aus- 
spricht (K.  9,  i8  ff.).  Die  messianische  Idee,  die  im  Islam  ihren  stärk- 
sten Ausdruck  in  der  Mahdi-Vorstellung  gefunden  hat,  hat  auch  auf 
das  Bild  al-Chadirs  abgefärbt  (vgl.  Friedländer,  Chadhirlegende  und 
Alexanderroman  S.  265  ff.).  Deutlich  spricht  sich  das  aus  in  dem  Glau- 
ben, daß  al-Chadir  am  Ende  der  Tage  von  dem  Daggäl  getötet,  aber 
nach  dessen  Überwindung  durch  Jesus  wieder  auferweckt  wird,  ganz 
ähnlich  wie  die  Herrschaft  des  Mahdi  von  dem  Antichrist  abgjclöst 
wird,  der  schließhch  seinerseits  dem  wiederkommenden  Jesus  erliegt 
(vgl.  Snouck  Hurgronje,  Der  Mahdi  S.  17  u.  22).    Die  Chadirgestalt 


')  Vgl.  Sahristäni,  Ausg.  Cureton  I,  118,  übers,  von  Haarbrücker  I,  198; 
Ibn    Bäbüje  bei  Friedländer,  Chadhirlegende  S.   125  f. 

^)  In  diesem  Zusammenhang  sei  die  Vermutung  gewagt,  ob  der  Name  des  Genius  Samhu- 
ras  oder  Samhüras,  der  nach  einer  vonBLocHET,  Eiiides siir  le  gnosiicisme  musulman  S.  8  mitge- 
teilten Notiz  aus  einem  mystisch-astrologischen  Text  des  7.  =  13.  Jahrhunderts  mit  al- 
Chadir  identisch  sei,    nicht  eher  auf  ein  hebräisches  ^"115^2,"!   QtJ»  zurückgeht  als  auf 

T     "    ;  - 

den  Namen  des  iranischen  Urkönigs  Tahmürath  (vgl.   Blocket  a.a.O.   S.   11). 


42 


l\.    1 1  a  1  l  ni  a  n  n  , 


(.Tscluiiil  s<i  in  iiKinchcn  Zügen  'j  als  die  von  jeder  liistorisehen  Fessel 
losgelöste   M.didi-  Idee  ^). 

Verriit  sich  also  ein  ursprünglicher  Zusaninienhang  zwischen  dem 
schiMtischci)  Xnrstclhmgskrcis  und  dir  süfischen  Gedankenwelt:  unver- 
kennbar, so  sind  wir  für  die  Bestinnnung  der  Zeit,  da  aus  den  eso- 
terischen schi'itischen  Ik'strebungen  als  deutlich  davon  gesonderte 
(iniße  das  Sufitum  herauswuchs,  vorerst  auf  allgemeine  Erwägungen 
angewiesen.  Wir  werdtMi  kaum  fcldgehen,  wenn  wir  der  bitteren  Er- 
nüchterung, die  dem  Sturz  des  Umajjadcnhauses  auf  dem  Fuße  folgte, 
entscheidende  Bedeutung  beimessen.  Auch  diese  Überlegung  führt 
uns  also  auf  die  zweite  Tlälfte  des  2.  Jahrhunderts  und  bestätigt  damit 
das  Resultat,  das  wir  ol)en  aus  andern  Zusammenhängen  abgeleitet 
haben. 

Die  Frage  natii  den  Anfängen  des  Süfitunis  hat  uns  zunächst 
mitten  in  die  hin-  und  herwogende  Auseinandersetzung  der  Meinungen 
hineingeführt,  aus  der  sich  schließlich  der  große  Hauptstrom  der 
späteren  herrschenden  Orthodoxie  herauskristallisierte.  So  viele  Be- 
ziehungen uns  auch  noch  nicht  scharf  genug  erkennbar  waren,  deutlich 
ergab  sich  uns  doch,  dalj  die  ( iedankenentwicklung  des  Sijfitums 
formell  wie  materiell  in  die  (beschichte  der  islamischen  Geisteskultur 
im  ganzen  hineingehört. 

Wenn  das  Sufitum  auch  unzweifelhaft  nicht  genügend  zu  verstehen 
ist  ohne  Berücksichtigung  der  gesamten  geistigen  Entwicklung  des 
Islam,  so  ist  darum  doch  direkter  fremder  Einfluß  noch  keineswegs 
ausgeschlossen.  Ja  die  eigentlichen  Wurzeln  der  ganzen  Bewegung 
sind  wohl  trotzdem  außerhalb  des  Islam  zu  suchen.  Geben  wir  der 
historischen  Überlieferung  ihr  Recht,  so  richtet  sie  unsere  Blicke  nach 
der  äußersten  Nordostecke  des  Gesamtbereichs  der  islamischen  Herr- 
schaft als  dem  Hauptmittelpunkt  des  ältesten  Süfitums.  Unter  der 
Liste  von  Patriarchen  des  Süfitums,  die  al-Kusairi  aufstellt,  sind 
vier  noch  im  2.  Jahrhundert  gestorben.  Einer  davon,  Dä'üd  b. 
Nu.sair    at-Tä'i   (K.   14,  25  ff.)  starb  in  al-KCifa  und  ist  seiner  nisba 

')  Ich  brauche  wohl  kaum  zu  betonen,  daß  irb  nicht  daran  denke,  die  ganze  Chadir- 
figur  aus  der  Messiasidee  herzuleiten. 

=)  Hat  der  Name  'Abu  'l-'Abbäs,  der  al-Ciiadir  beigelegt  wird,  nicssianischen  Klang  ? 
Angesichts  der  Tatsachen,  daß  die  '.Vbbasiden  ihre  Namen  wenigstens  später  nachweislich 
unter  dem  Gesichtspunkte  der  Anspielung  auf  den  Mahdiglauben  wählten  (vgl.  van  Vlotex 
in  ZDMG.  LH,  21S  IT.),  und  daß  der  Chalife  'Abu  'l-'Abbäs  sich  als  erster  Mahdi  nennen 
ließ,  liegt  der  Gedanke  nahe  genug,  wenn  auch  Friedländers  Deutung  (a.  a.  0.  S.  266, 
Anm.   i)  viel  zu  gesucht  erscheint. 
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nach  arabischer  Abstammung.  Die  andern  drei  sind  sämtHch  in 
Choräsän  zu  Hause.  'Ibrahim  b.  'Adham  (K.  9,  13  ff.),  den  al- 
Kusairi  an  erster  Stelle  nennt,  stammt  aus  Balch.  Er  ist  der  eigent- 
liche Vater  des  Süfitums  und  seine  Bedeutung  für  das  praktische 
religiöse  Leben  des  Volkes  auch  noch  in  unserer  Zeit  —  im  Vergleich 
z.  B.  mit  der  des  Dhu  'n-Nün  al-Misri  —  kann  kaum  treffender 
illustriert  werden  als  durch  P.  Kahle  im  »Palästina-Jahrbuch«  Yl 
(1910),  S.  78  geschehen  ist:  der  Sultan  'Ibrahim,  der  hundert  Ver- 
ehrungsstätten haben  soll,  ist  natürlich  kein  anderer  als  der  Königs - 
söhn  von  Balch.  Der  Meister,  der  ihm  den  höchsten  Namen  Gottes 
mitteilte,  Dä'üd  al-Balchi,  wohnte  »jenseits  von  Balch«.  Der  be- 
kehrte Räuber  al-Fudail  b.  *Ijäd  (K.  10,  24  ff.)  aus  dem  Bezirk 
von  Merw,  nach  andern  in  Samarkand  geboren,  steht  ihm  nicht  allzu 
viel  an  Bedeutung  nach.  Der  vierte,  Sakik  al-Balchi  (K.  15,  16  ff.) 
pflanzte  das  Süfitum  in   Balch,   seiner  Heimat,   weiter. 

Das  5.  Halbjahrhundert  des  Islam  eröffnet  der  'Iräkier  Ma'rüf 
al-Karchi  (K.  1 1,  5  ff.),  der  von  christlicher,  nach  'Abu  '1-Mahäsin 
vielleicht  genauer  elkesaitischer ')  Abstammung  war.  Das  Süfitum  zieht 
nun  weitere  Kreise.  Al-Härith  al-Muhäsibi  (K.  14,  4  ff.)  wirkt 
in  al-Basra.  In  Syrien  finden  wir  den  aus  Wäsit  im  'Irak  eingewander- 
ten 'Abu  Sulaimän  ad-Däräni  (K.  17,  31  ff.)  und  'Ahmed  b. 
'Abi  '1-Hawäri  (K.  19,  31  ff.).  Ägypten  schenkt  der  islamischen 
Mystik  seinen  Dhu  'n-Nün  (K.  10,  3  ff.).  Aber  daneben  steht  Chorä- 
sän mit  Mansür  b.  'Ammär  (K.  21,  12  ff.)  und  Bisr  al-Häfi 
(K.  12,  34  ff.)  aus  Merw  und  der  Balcher  Schule,  Sakiks  Schüler 
Hätim  al-'Asamm  (K.  18,  20  ff.)  und  dessen  Jünger  'Ahmed  b. 
Chidrüja  (K.  19,  19  ff.);  und  über  den  Oxus  hinüber  kommen  wir 
mit  'Abu  Turäb  an-Nachsabi  (K.  20,  11  ff.).  Im  Beginn  der 
zweiten  Hälfte  des  3.  Jahrhunderts  starb  Ma'rüfs  Schüler  und 
Gunaids  Lehrer  as-Sari  as-Sakati  (K.  il,  34  ff.),  der  dem  *Iräk 
angehört,  Jahjä  b.  Mu*ädh  ar-Räzi  (K.  19,  2  ff.),  der  in  Balcli 
und  Nisäbür  wirkte;  und  nicht  zuletzt  ist  hier  zu  nennen  'Abu  Jazid 
(Bäjazid)  al-Bistämi  (K.  16,  7  ff.),  dessen  Großvater  noch  Zoro- 
astrier  war  und  der  einen  gewissen  'Abu  *Ali  as-Sindi^)  zum 
Meister  hatte.  Es  ist  kein  Zweifel,  daß  die  Namen  Dhu  'n-Nün, 
Jahjä  b.  Mu'ädh  und  'Abu  Jazid  al-Bistämi  einen  ersten 
Abschnitt  in  der  Entwicklung  des  Süfitums  bedeuten. 

o  • 


0  Vgl.   JKAS.    1906,   S.  319:   die   Stibier  waren  indes   nach  Nöldeki:,   Mandäische 
Grammatik  S.   i  f.,  nicht  Mandäer,  sondern  eher  Elkesaiten. 
2)  K.   193,  29,  korrigiert  nach  den  Handschriften. 
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Aus  dieser  knappen  Übersicht  der  bedeutendsten  Süfis  der  ersten 
Periode  aber  geht  mit  unbestreitbarer  Deutlichkeit  hervor,  daß  das 
Sufitum  zuerst  und  vor  allem  in  Choräsän  blühte;  ja  als  seine  eigent- 
liche Wiege  scheint  die  Überlieferung  den  Osten  von  Choräsän  im  Auge 
zu  haben.  Hier  liegt  das  uraltehrwürdige  Balch,  das  Baktra  der  Grie- 
chen, das  nach  Sa'räni  (zitiert  bei  A.  von  Kremer,  Herrschende  Ideen 
S.  66)  die  größte  Zahl  Süfis  beherbergt  haben  soll.  Zwar  wird  erzählt, 
daß  aus  Balch  infolge  des  Fluches  des  Muhammed  b.  Fadl  al- 
Balchi  (t  319)  seit  dessen  Zeit  kein  siddik  mehr  hervorgegangen  sei 
(K.  178,  22  ff.).  Aber  der  das  sagte,  konnte  noch  nichts  von  Geläl 
nd-Din  Rümi  ahnen.  Daß  Turkistän  in  der  Geschichte  des  Süfitums 
ein  besonderer  Platz  zukommt,  das  hat  vor  allem  G.  Jacob  betont, 
der  {Bektaschijje  S.  15)  eine  Reihe  von  Derwischordensstiftern  auf- 
zählt, die  ebendorther  stammen  ^).  Für  die  Macht,  die  das  Derwischtum 
in  späteren  Jahrhunderten  in  Turkistän  besaß,  kann  es  keinen  typische- 
ren Beleg  geben  als  die  Herrschaft  der  Chogäs  inKasgharien  (s.  Martin 
Hartmann,  Der  islamische  Orient  I,  194 — 346),  wenn  es  sich  dabei 
auch  vorwiegend  um  das  östliche  Turkistän  handelt  (vgl.  ebenda 
S.  147  ff.).  Mag  schließlich  auch  im  Westen  Turkistäns  die  Scholastik, 
im  Osten  die  Mystik  das  Übergewicht  bekommen  haben  (ebd.  S.  152), 
für  unsere  Zwecke  kommt  das  ganze  Gebiet  nur  als  einheitlich  in  Be- 
tracht. Und  es  genügt  für  uns  zu  sehen,  welche  Blüten  das  Sufitum 
im  Osten  Turkistäns  treiben  konnte  (vgl.  Martin  Hartmann,  Chi- 
nesisch-Turkestan  S.  42).  Um  endlich  einen  Zeugen  anzuführen,  der 
mehr  die  heutigen  Verhältnisse  im  Auge  hat:  Graf  Gobineau  {Les 
religions  et  les  philosophies  dans  VAsie  Centrale  3  S.  71  ff.)  führt  die 
Stagnation  der  Völker  Zentralasiens  in  erster  Linie  auf  das  alles 
durchsetzende  Sufitum  zurück,  ein  Sufitum,  das  er  nicht  so  sehr  als 
eigentliche  Mystik  denn  als  Quietismus  charakterisiert,  also  genau  so, 
wie  Nicholson  in  JRAS.  1906,  S.  305  f.  die  Eigenart  der  oben  genann- 
ten vier  Süfis  des  2.  Jahrhunderts  kennzeichnet. 

Diese  Tatsachen  sind  wohl  hinreichende  Rechtfertigung  dafür, 
daß  wir  uns  die  Frage  vorlegen,  welche  Religionen  in  Turkistän  vor  der 
arabischen  Eroberung  heimisch  waren,  die  die  Entwicklung  des  Süfi- 
tums angeregt  haben  könnten.  Turkistän  war,  so  seltsam  das  heute 
klingen  mag,  Jahrhunderte  vor  wie  nach  der  islamischen  Invasion  ein 
eigentlicher  Mittelpunkt  des  Weltverkehrs.  Hier  trafen  sich  die 
Verkehrslinien,  die  China  und  Persien  verbanden,  mit  Straßen,  die 
von  Indien  her  über  den  Hindukusch  führten.    Hier  in  Turkistän  sind 

J)  Vgl.   auch   Blochet,   Etudes  sur  l'isoterisme  musulman  S.  4. 
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sich  die  Kulturen  von  West  und  Ost  begegnet.  Hier  haben  sie  sich 
gekreuzt  mit  indischem  Einfluß.  Und  das  gilt  nicht  zuletzt  von  der 
Religion  (vgl.  E.I.  unter  Balkh  I  647  f.).  So  finden  wir  —  vielleicht 
über  einer  Unterschicht  des  einst  bei  all  den  von  Norden  anstürmenden 
Barbarenvölkern  verbreiteten  Schamanentums  ^)  —  alle  großen  Reli- 
gionen Vorder-  und  Mittelasiens  hier  vertreten.  Neben  dem  persischen 
Feuerdienst  steht  in  Balch  als  tonangebende  Religion  der  Buddhismus. 
Über  den  Charakter  des  vielbesprochenen  nauhehdr  kann  vor  allem 
nach  den  chinesischen  Pilgerberichten  kein  Zweifel  sein,  wenn  ihn 
später  auch  die  Perser  für  ihre  nationale  Religion  in  Anspruch  nahmen  -) 
(vgl.  W.  Bartholds  Artikel  Barmakiden  in  der  E.I.  I,  691,  wozu 
BouvAT  in  seiner  neuen  Monographie  über  diese  Ministerdynastie: 
R.M.M.  XX,  S.  25  ff.  Neues  nicht  beibringt).  Das  nestorianische 
Christentum  muß  über  Turkistän  seinen  Weg  nach  China  gefunden 
haben.  Und  ungeahnte  Aufschlüsse  über  die  Verbreitung  der  Religion 
Manis  hat  uns  die  archäologische  Erforschung  Ost-Turkistäns  gebracht 
(vgl.  die  Übersicht  von  F.  Legge  in  JRAS.  1913,  S.  69 — 94).  Aber 
auch  aus  den  historischen  Berichten  können  wir  die  Verbreitung  der 
Manichäer  im  Osten  ermessen.  Nach  dem  Fihrist  kehrten  die  nach 
dem  Tode  Manis  über  den  Fluß  von  Balch,  den  Oxus,  vertriebenen 
Manichäer  unter  den  Omajjaden  zurück.  Selbst  die  Barmakiden 
rechnet  an-Nadim,  der  Verfasser  des  zitierten  Werkes,  zu  den 
Manichäern.  Zu  seiner  Zeit  (um  375)  saßen  sie,  aufs  neue  verfolgt,  vor 
allem  noch  in  Samarkand,   Soghd  und  Nawikath. 

Wie  werden  diese  Manichäer  nun  von  den  muslimischen  Autoren 
charakterisiert?  Über  ihre  Ethik  schreibt  al-Birüni  {Chronologie, 
hrsg.  von  Sachau,  S.  207  f.;  transl.  by  Sachau,  S.  190;  im  ganzen 
nach  der  Übersetzung  von  Kessler,  Mani  I,  318  f.):  »er  [Mani] 
verbot  in  der  strengsten  Weise,  Tiere  zu  schlachten  und  ihnen  Schmerzen 
zu  bereiten,  sowie  das  Feuer,  das  Wasser  und  die  Pflanzenwelt  zu  be- 
schädigen. Er  erließ  Gesetze,  welche  nur  die  siddikün  auf  sich  zu 
nehmen  hatten  —  das  sind  die  Frommen  und  die  Enthaltsamen  der 
Manichäer  — ,  nämlich  Hochschätzung  und  Bevorzugung  der  Armut 
sowie  Unterdrückung  der  Begier  und  der  Leidenschaft,  Verabscheuung 
der  Welt,  Enthaltsamkeit  von  derselben  3),  Ausdauer  im  Fasten  und 
Almosengeben  bis  zam  höchst  möglichen  Grad.     Er  verpönte  das  Er- 

I)  Vgl.  Radloff,  Aus  Sibirieti  II,  66  f.;  s.  auch  Marquart,  Cuwaints  Bericht  über 
die  Bekehrung  der  Uiguren:  Berliner  Sitzungsberichte  1912,  XXVII. 
^)  Vgl.  auch   Sahristäni,   übers,  von  Haarbrücker  II,  336. 
3)  nicht,  wie  Kessler  sagt,  »in  derselben«;  denn  J.  bezeichnet  das  Objekt  von  J^j, 

ganz  ebenso  wie  bei  \_j*.c.. 
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werben  irgendeines  Eigentums  mit  Ausnahme  der  Nahrung  für  einen 
einzigen  Tag  und  der  Kleidung  für  ein  Jahr;  ferner  verlangte  er  von 
ihnen  Aufgeben  der  Geschlechtslust  und  fortwährendes  Herumwandern 
in  der  Welt  zum  Zwecke  der  Predigt  und  der  Anleitung  zum  rechten 
Wandel <•.  »Es  ward  auch  von  ihm  erzählt,  daß  er  die  Befriedigung 
der  Lust  an  Jünglingen  erlaubte  in  dem  Falle,  wo  die  Lust  nach  einem 
Menschen  rege  geworden  wäre,  und  es  wird  zum  Zeugnis  dafür  ange- 
führt, daß  ein  jeder  von  den  Manichäern  einen  Diener  zu  seiner  Be- 
dienung sich  anschaffte,  der  noch  keinen  Bart  und  eine  glatte  Haut 
hatte.«  Man  sieht,  al-BTrüni  schildert  die  Lebensweise  der  mani- 
chäischen  siddikün  in  einer  Art,  die  bis  ins  einzelne  an  die  Grundsätze 
der  Vertreter  des  primitivsten  Süfitums  erinnert.  Man  vergleiche  damit 
nur  etwa  die  Forderung  des  al-Kattäni:  »Strebe  darnach,  in  jeder 
Nacht  in  einer  Moschee  zu  Gast  zu  sein  und  nur  zwischen  zwei  Her- 
bergen zu  sterben«  (K.  155,  i  f.)  oder  ad-Dakkäks  Umschreibung 
des  Gottvertraucns  iawakkul  als  »die  Beschränkung  des  Lebensunter- 
halts auf  einen  Tag  und  das  Fallenlassen  der  Sorge  um  das  Morgen« 
(K.  19,  7  f.).  Ja,  selbst  das  typische  Süfilaster  wird  auch  den  Mani- 
chäern in  die  Schuhe  geschoben.  Erwähnen  wir  noch  einen  Einzelzug: 
^lldh  al-hakk  nennt  Mani  den  Gott,  dessen  Gesandter  er  ist;  und  auch 
bei  an-Nadim  erscheint  hakk  als  ein  Lieblingsausdruck  Manis  (vgl. 
Flügel,  Mani  S.  308;  Kessler,  Mani  I,  317,  Anm.  4).  Es  ist 
schwer,  dabei  keinen  Zusammenhang  mit  der  Gottesbezeichnung  der 
Süfis  al-hakk  »das  Absolute«  anzunehmen.  Aber  schwerer  als  alles 
bisher  Erwähnte  wiegt  ein  anderes.  Wie  wir  bereits  gesehen  haben, 
heißen  die  manichäischen  Frommen  höheren  Grades  bei  al-Birüni 
siddikün]  und  auch  im  Fihrist  ist  das  der  Name  für  die  auf  der  zweiten 
Stufe  Stehenden  (die  höheren  Stufen  müssen  und  können  hier  außer 
Betracht  bleiben).  Das  scheint  fast  die  arabische  Umschreibung  eines 
aramäischen  zaddike  zu  sein;  und  dann  wäre  das  W^ort  wohl  mit  »ge- 
recht«  wiederzugeben,  was  mit  der  Bezeichnung  der  eingeweihten  Mani- 
chäer  im  Abendland  als  perfecti  viel  mehr  übereinkäme  als  der  arabi- 
sche Wortsinn  »aufrichtig«  oder  »wahrhaftig«.  Von  jenem  manichäi- 
schen Terminus  leitet  man  heute  überwiegend  nach  Bevans  Vorgang 
den  Namen  her,  mit  dem  die  Muslime  gewöhnlich  die  Manichäer  zu  be- 
zeichnen pflegen:  zindik  (vgl.  Browne,  A  literary  History  of  Persia 
I,  159  f.;  Kessler,  Mani  I,  318)1).  Freilich  nimmt  der  Ausdruck 
zindik  im  muslimischen  Sprachgebrauch  bald  umfassendere  Bedeutung 
an,  ganz  ähnlich  wie  der  Name  Sadduzäer  bei  den  christlichen  Schrift- 

')  Die  früher  mehr  übliche  Ableitung  von  zend  findet  eine    Stütze   in    Hu';'^wiri 
(Ausg.  Labore  S.  31S;  übers,  von  Nicholson  S.  404),  der  zindik  direkt  als  Esoteriker  erklärt. 
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stellern  des  Orients  ^).  Als  Zindike  nun  werden  die  Süfis  von  ihren 
orthodoxen  Gegnern  mit  Vorliebe  angeklagt  (vgl.  K.  123,  23:  Dhu 
'n-Nün;  184,  8  ff . :  Jüsuf  b.  al-Husain  ar-Räzi).  Und  dieser 
Vorwurf  ist  wohl  mehr  als  eine  bloß  willkürliche  Beschimpfung.  Es 
ist  in  diesem  Zusammenhang  jedenfalls  äußerst  merkwürdig,  daß  das 
Wort  siddik,  das  wir  bei  den  Manichäern  als  Arabisierune  von  ara- 
mäischem  zaddlk  aufgefaßt  haben,  auch  bei  den  Süfis  als  Bezeichnung 
für  die  auf  einer  höheren  Stufe  der  süfischen  Laufbahn  Stehenden 
gebräuchlich  ist  (vgl.  K.  19,  8:  tamwäbun  —  zähidün  —  siddikün), 
wo  weder  die  Erinnerung  an  'Abu  Bekr  noch  der  Wortsinn  zur  Erklä- 
rung wirklich  ausreichen.  Vielleicht  fällt  von  hier  aus  dann  auch  auf 
das  Wesen  der  süfischen  Grundtugend  des  sidk  (vgl.  mein  Süfitum 
'  S.  13  ff.),  die  oft  viel  umfassender  scheint,  als  der  arabische  Begriff  an 
sich  besagt,  ein  neues  Licht.  —  Es  ist  gewiß  kein  Zufall,  daß  es  gerade 
ein  Choräsänier  ist,  in  dessen  Aussprüchen  der  Ausdruck  eine  Rolle 
spielt,  Jahjä  b.  Mu'ädh  =)  (K.  19,  8;  60,  29).  Man  spricht  kurz- 
weg von  Hchivän  as-sidk  (K.  50,  11).  Als  die  Leute  von  Balch  ihren 
Landsmann  Muhammcd  b.  al-Fadl,  getreu  dem  Spruche,  daß 
kein  Prophet  angesehen  ist  in  seinem  Vaterland,  zurückwiesen,  fluchte 
er  seiner  Vaterstadt  mit  den  Worten:  »Gott,  wehre  ihnen  das  sidk<<-\ 
da  ging  nach  ihm  kein  siddik  mehr  aus  Balch. hervor  (K.  178,  25  f.). 
Da  kann  das  Wort  a  1  -  G  u  n  a  i  d  s ,  das  Choräsän  das  sidk  zuerkennt,  wie 
die  futuivwa,  die  großmütige  Gesinnung,  Syrien  und  den  lisdn,  d.h. 
wohl  die  theologische  Schlagfertigkeit,  dem  'Irak  (K.  122,  21  f.),  nur 
bestätigen,  was  uns  die  andern  Zeugnisse  schon  gezeigt  haben.  Ich 
glaube,  wenn  wir  nicht  annehmen  wollen,  daß  die  muslimischen  Autoren 
die  süfische  Terminologie  den  Manichäern  fälschlich  untergeschoben 
haben,  sind  die  beigebrachten  Daten  hinreichender  Beweis  dafür,  daß 
umgekehrt  das  Süfitum  in  Choräsän  von  jenen  Manichäern  beein- 
flußt ist  3). 


')  Wenn  der  Name  zaüätikAje  bei  den  Syrern  (s.  G.  Hoffmann,  Syrische  Akten  persi- 
scher Märtyrer  S.  122  ff.;  vgl.  Karapet  Ter-Mkritschian,  Die  Paulikianer  S.  97  ff.)  als 
Stigmatisierung  gerade  manichäisierender  Sekten  üblich  ist,  könnte  man  fast  versucht 
sein,  damit  auch  das  Wort  zindik  in  Zusammenhang  zu  bringen.  Immerhin  könnte  der 
Namensanklang  die   Begriffsentwicklung  erleichtert  haben. 

^)  Wenn  Jahja  b.  Mu'ädh  (K.  79,  24  f.)  nitr  und  ndr  als  Bilder  für  Gegenpole 
verwendet,  so  kann  das  daran  erinnern,  daß  die  Manichäer  einer  guten  Fünfzahl,  die  u.  a. 
Licht  und  gutes  Feuer  umfaßt,  eine  schlechte  Fünfzahl  gegenüberstellen,  in  der  verderb- 
liches Feuer  seine  Stelle  hat.  Direkt  denselben  Gegensatz  finden  wir  in  den  Klementinen 
(s.  BoussET,  Hauptprobleme  der  Gnosis  S.  151  f.  u.  232).  Die  Wurzel  all  dieser  Gegenüber- 
stellungen ist  jedenfalls  persischer  Dualismus. 

3)  Auch  Nicholson,  The  Mystics  of  Islam  {London  1914)  S.  14  nimmt  an,  daß  die 
Sufis  den  Ausdruck  siddik  den  Manichäern  entlehnt  haben. 
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Aber  die  Sehilderung  der  Manichäer,  die  wir  oben  mitgeteilt  haben, 
weist  sehr  auffallende  Züge  auf.  Schon  Kessler,  Mani  I,  318,  Anm.  3 
hat  darauf  hingewiesen,  daß  das  Gebot,  Feuer  und  Wasser  nicht  zu 
verletzen,  sehr  stark  persisch,  das  die  Tiere  zu  schonen  merkwürdig 
indisch  klingt  ').  In  der  Tat  kennen  wir  den  Manichäismus  sonst 
nicht  von  dieser  Seite.  Wir  hören  nun  im  3.  Jahrhundert  auch  sonst 
von  zindi/cen  (vgl,  Goldziher,  Vorlesungen  S.  161  nach  Gähiz),  die 
viel  eher  an  indische,  zunächst  buddhistische  Mönche  als  an  Mani- 
chäer erinnern.  Es  ist  aber  schwer  anzunehmen,  daß  al  -Birüni  Bud- 
dhisten und  Manichäer  einfach  verwechselt  hätte.  Viel  eher  dürfen 
wir  aus  unserem  Bericht  schließen,  daß  die  Manichäer,  die  er  im  Auge 
hat,  stark  vom  Buddhismus  beeinflußt  waren.  Freilich,  den  Muslimen 
war  im  allgemeinen  fremden  Religionen  gegenüber  keine  große  Unter- 
scheidungsgabe eigen;  und  sie  haben  zweifellos  gelegentlich  gerade 
Buddhismus  und  Manichäertum  verwirrt  (vgl.  M.  Hartmann,  Der 
islamische  Orient  I,  210  u.  326);  man  denke  nur  an  die  Unsicherheit 
hinsichtlich  des  naubehdr  zu  Balch.  Aber  gerade  al- Birüni  ist  das 
doch  nicht  zuzutrauen.  Wir  wissen  ja  heute  ohnehin,  daß  der  Mani- 
chäismus im  Osten,  in  Turkistän,  ganz  anders  aussah  als  im  Westen; 
erscheint  er  uns  hier  einfach  als  christliche  Sekte,  so  tritt  im  Osten 
neben  dem  persischen  viel  stärker  der  indische  Einschlag  hervor.  Es 
wird  so  oft  schwer  sein,  manichäische  und  buddhistische  Einflüsse  in 
jenem  Übergangsgebiet  reinlich  zu  scheiden.  Und  wenn  wir  von  Bud- 
dhismus reden,  ist  sogleich  die  Einschränkung  nötig,  daß  Indien  nicht 
bloß  durch  den  Buddhismus  gewirkt  hat.  Was  brahmanisch  ist,  was 
buddhistisch,  alle  die  mannigfachen  indischen  Systeme,  die  ja  doch 
eine  gewisse  Familienähnlichkeit  zeigen,  sind  in  den  dürftigen  Nach- 
richten schwer  auseinanderzuhalten.  Wenn  wir  vom  Buddhismus  in 
Turkistän  sprechen,  so  geschieht  das,  weil  wir  ge"rade  von  ihm  be- 
stimmt wissen,  daß  er  dort,  wo  wir  den  indischen  Einfluß  zuerst  suchen, 
wirklich  in  Blüte  stand.  Der  Buddhismus  ist  für  uns  in  erster  Linie 
nur  ein  Beispiel  indischer  Religion. 

Daß  das  entwickelte  Süfitum  mit  der  indischen  Theosophie  inner- 
lich verwandt  ist,  daran  ist  ja  kein  Zweifel  möglich.  Die  Muslime  selbst 
haben  das  später  gefühlt.  Wie  man,  als  man  die  indischen  Yogi  kennen 
lernte,  diese  am  liebsten  als  muslimische  Heilige  in  Anspruch  nehmen 
möchte,  dafür  ist  Ibn  Battütas  Reisebericht  eine  schöne  Urkunde. 
In  der  Tat  ist  auch  die  Ähnlichkeit  überraschend.     Wie  der  Süfi  auf 


')  Dieser  Zug  findet  sich  übrigens  auch  bei  den  Mazdakiten  (s.  Nöldeke,  Geschichte 
der  Perser  und  Araber  zur  Zeit  der  Sasaniden  S.  460). 
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seinem  »Pfad«  die  Leitung  eines  Saich  nicht  entbehren  kann,  so  wird 
auch  dem  Anhänger  des  Vedänta  eingeschärft,  einem  bestimmten 
Meister  zu  folgen  i).  Schon  Goldziher  [Vorlesungen  S.  164)  hat  darauf 
hingewiesen,  daß  der  Buddhist  wie  der  islamische  Mystiker  seinen  Weg 
in  Stufen  gliedert  -).  Das  Höchste,  was  der  Süfi  sich  so  aneignet, 
erscheint  ihm  ebenso  wie  dem  indischen  Theosophen  als  Erkenntnis 
oder  aber  — ■  und  auch  das  hat  seine  Parallele  in  Indien:  hhakti  —  als 
Liebe.  Nicht  bloß  finden  sich  naturgemäß  einzelne  Tugenden  des  Süfi 
in  der  Ethik  des  Inders  entsprechend  wieder  —  man  vergleiche  nur 
das  ^ithdr  mit  der  buddhistischen  maitri  (vgl.  Pischel,  Leben  und 
Lehre  des  Buddha  S.  82;  Speyer,  Indische  Theosophie  S.  234)  —  nein, 
der  Grundcharakter  des  Weges  zum  Ziel  ist  hier  wie  dort  derselbe: 
einmal  die  Askese  und  dann  die  in  Ekstase  ausmündende  Meditation 
und  Versenkung  (vgl.  Speyer  a.  a.  O.  S.  158  u.  257).  Die  Rolle, 
die  der  dhikr  in  seinem  äußerlichsten  wie  innerlichsten  Sinn  hierbei 
im  Siifitum  spielt  (s.  mein  Süfitum  S.  35  ff.  u.  Il8),  hat  ihr  Ebenbild 
in  der  Bedeutung,  die  dem  Gebrauch  der  Silbe  om  oder  der  Formel  om 
v/ani  pad.ine  hiwi  in  Indien  zukommt  (vgl.  Pischel  a.  a.  0.  S.  98 
u.  123;  Garbe,  Sdyikhya  und  Yoga  S.  40  u.  50;  P.  Tuxen,  Yoga 
S.  61  u.  150;  Speyer  a.  a.  0.  S.  250).  Als  Nebenerscheinungen  des 
Fortschritts  auf  dem  Wege  des  Mystikers  haben  wir  im  Islam  die  pneu- 
matischen Gaben  der  Heiligen  (s.  Siifitum  S.  154  ff.),  in  Indien  die  mit 
jenen  in  manchen  Punkten  völlig  identischen  übernatürlichen  Fähig- 
keiten des  Buddhismus  (s.  Pischel  a.a.O.  S.  117)  oder  des  Yoga 
(s.  Garbe  a.a.O.  S.  44;  Tuxen  a.a.O.  S.  183  ff.;  Speyer  a.a.O. 
S.  256  ff.)  3).  Das  Ende  der  Laufbahn  liegt  hier  wie  dort  in  einer 
Sphäre,  wo  das  Bewußtsein  vom  eigenen  Ich  und  seinen  Zuständen 
geschwunden  ist.  In  der  Bezeichnung  des  letzten  Zieles  des  Süti  als 
fand^  hat  man  längst  ein  indisches  nirwdna  wiedererkannt.  Die  Unter- 
suchung der  Entwicklung  dieses  Begriffes  4),  der  jedenfalls  mehr  brah- 
manischcm  als  buddhistischem  nirwdna  entspricht  (vgl.  Graf  von 
MüLINEN  in  »Türkische  BibHothek«  XI,  S.  70)  könnte  uns  wohl  in 
mancher  Hinsicht  größere  Klarheit  bringen. 

^)  Auf  diese  Parallele  hat  mich  besonders  Herr  Geheimrat  Deussen  gütigst  auf- 
merksam gemacht. 

^)  Die  Regel,  daß  der  murid  allen  Anforderungen  eines  makchn  nachgekommen  sein 
muß,  ehe  er  einen  andern  erreichen  kann  (s.  Stifitum  S.  80),  findet  sich  auch  im  Yoga^ 
vgl.  P.  Tuxen,    Yoga  (K^benhavn  191 1),  S.   157. 

3)  Wie  das  iabarriik,  das  Segenentnehmen  vom  unfertigen  Süfi,  ihm  Schaden  zufügt 
(s.  Silfiliim  S.  202),  so  ist  auch  »Entladung  der  Yogakraft  ...  ein  Verlust  für  den  Yogin« 
(s.  Speyer  a.  a.  0.   S.  262). 

4)  Ein  schöner  Anfang  hierzu  ist  gemacht  von  Nicholson  in  JRAS.  1913,  S.  55  ff. 
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Es  ist  wohl  sicher,  daß  Indien  auf  all  diesen  und  noch  manch 
anderen  Punkten  im  Lauf  der  Geschichte  den  Islam  beeinflußt  hat 
(vgl.  auch  GoLDZiHER,  Forlesungen  S.  163 — 165),  aber  damit  ist  noch 
lange  nicht  gesagt,  daß  flie  indische  Parallele  durchweg  das  Urbild  der 
islamischen  sei,  zumal  sich  auch  in  der  auficrindischen  Religions- 
geschichte zu  den  meisten  der  fraglichen  Züge  leicht  Analogien  nach- 
weisen lassen.  Für  uns  liegt  hier  die  Frage  so,  ob  wir  schon  für  die 
Frühzeit  des  Süfitums  indischen  Einschlag  konstatieren  können, 
liierfür  scheint  mir  von  entschieden  größerer  Bedeutung  zu  sein, 
■daß  der  Grundcharakterzug  des  allerältesten  Süfitums:  riäa,  Beschei- 
dung, Ouietismus,  Indifferenz  (vgl.  JRAS.  1906,  S.  306)  ein  echt  indi- 
sches Ideal  wiederspiegelt  (vgl.  Tuxen  a.a.O.  S.  I40f.  u.  202; 
Speyer  a.  a.  O.  S.  103  u.  231  f.).  Und  noch  mehr  Gewicht  fällt  auf 
eine  Reihe  \on  Zügen  der  äußeren  Erscheinung  und  Lebenshaltung 
der  frühesten  Süfis.  Die  rakiva  der  Süfis  (s.  Süfitum  S.  130)  hat  schon 
A.  VON  Kremer,  Herrschende  Ideen  S.  67,  mit  der  Bettelschale  des 
buddhistischen  Mönches  verglichen.  Wenn  'Ibrahim  al-Chawwäs 
unzertrennlich  ist  von  Nadel  und  Faden,  rakwa  und  Schere  (s.  Süfitum 
S.  124),  so  erinnert  das  unwillkürlich  an  die  Nähnadel,  vielleicht  auch 
an  das  Schermesser,  die  für  den  buddhistischen  Mönch  unentbehrlich 
sind  (vgl.  PiscHEL,  Leben  und  Lehre  des  Buddha  S.  115  f.).  Für  sicher 
kann  gelten,  daß  der  Rosenkranz,  dem  wir  schon  bei  al-Gunaid 
begegnen  (K.  22,  31),  aus  Indien  kam  (vgl.  GoLDzmER  in  Revue  de 
Vhistoire  des  religions  XXI,  295  ff.)  ^).  Wenn  wir  nun  hören,  daß 
'Abu  Jazid  al-Bistämi  die  Rücksicht  gegen  die  Tiere  so  weit 
treibt,  daß  er  sein  frisch  gewaschenes  Gewand  nicht  auf  bewachsenem 
Grund  ausbreiten  will,  um  dem  Vieh  das  Futter  nicht  zu  wehren 
(K.  62,  20)  und  die  ganze  Reise  von  Hamadhän  nach  Bistäm  noch- 
mals macht,  um  zwei  Ameisen,  die  er  versehentlich  von  dort  mitge- 
schleppt hatte,  wieder  in  ihre  Heimat  zu  bringen  (K.  62,  15  L) -), 
so  werden  wir  auch  hier  einen  Nachklang  indischer  ahinsd  (s.  Tuxen 
a.a.O.  S.  143  f.;  Speyer  a.a.O.  S.  161,  164  £f.,  236  ff.)  erblicken. 
Gerade  solche  kleinen  Äußerlichkeiten  erheben  die  indische  Beein- 
flussung, die  uns  die  Grundideen  des  Süfitums  schon  wahrscheinlich 
machen,  vollends  zur  Gewißheit. 

Endlich  wird  dieses  Resultat  noch  durch  manche  historische  No- 
tizen in  der  biographischen  Süfi-Literatur  bestätigt.  Daß  man  sich 
bewußt  war,  daß  es  da  hinten  in   Indien  ganz  ähnliche  Gesellen  gab, 


I)  Vgl.  ferner  G.  Jacobs  Bemerkungen  in  meinem  Süjüum  S.  VIII. 

-)  Ein  ähnliches  Beispiel  von  fiUuwwa  gegenüber  Ameisen  ist  K.   124,  8  ff.  erzählt. 
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wie  die  Süfis  es  waren,  darf  man  wohl  daraus  ableiten,  daß  gelegentlich 
eine  Anekdote  erzählt  wird,  die  in  Indien  spielt  (K.  102,  19  ff.;  173, 
28  ff.).  Aber  wir  haben  mehr.  Wenn  die  Bekehrung  des  Sakik  al- 
Balchi  die  Folge  eines  Gesprächs  gewesen  sein  soll,  das  er  auf  einer 
Handelsreise  ins  Türkenland  mit  einem  Priester  eines  Götzentempels 
gehabt  habe,  der  geschildert  wird  als  geschoren  an  Haar  und  Bart  und 
gekleidet  in  purpurrote  Gewänder  (K.  15,  17  ff.),  so  ist  der  wohl  als 
buddhistischer  Mönch  gedacht;  und  die  Erzählung  hat,  auch  wenn  sie 
nicht  historisch  ist,  symptomatische  Wahrheit.  Gegenüber  der  über- 
mäßigen Betonung  des  neuplatonischen  Einflusses,  die  neuerdings  be- 
liebt ist,  hat  GoLDZiHER,  Vorlesungen  S.  162  f.,  hervorgehoben,  daß 
die  Legende  des  'Ibrahim  b.  'Adham  »den  Charakter  der  Buddha- 
legende« trägt.  Schließlich  hören  wir  über  den  Mann,  der  den  Begriff 
des  fand^  im  Süfitum  heimisch  gemacht  zu  haben  scheint,  'Abu  Jazid 
al-Bistämi,  nicht  bloß,  daß  er  einen  gewissen  'Abu  *Ali  as-Sindi, 
also  einen  Mann  indischer  Abstammung,  zum  Lehrer  gehabt  habe, 
sondern  auch  ausdrücklich,  daß  er  von  diesem  die  Lehre  vom  fand* 
im  tau/iid  erhalten  habe  (Gämi,    Nafahdt  aWuns  S.   64). 

Diese  Daten  sind,  scheint  mir,  wirklich  ausreichend,  um  den  indi- 
schen Einfluß  auf  das  entstehende  Süfitum  völlig  sicherzustellen. 
Damit  gewinnt  dann  auch  die  oben  S.  39  ausgesprochene  Vermutung, 
daß  die  süfische  Psychologie  teilweise  indisch  sei,  beträchtlich  an 
Wahrscheinlichkeit.  Als  Ort,  wo  dieser  Einfluß  sich  zunächst  geltend 
gemacht  haben  ward,  mußten  wir  von  vornherein  Turkistän  annehmen; 
und  die  meisten  unserer  historischen  Notizen  haben  das  ausdrücklich 
bestätigt.  Daß  auch  später  mehr  als  man  gewöhnlich  glaubt,  dieses 
Land  die  Vermittlerrolle  gespielt  hat,  scheint  mir  die  Tatsache  zu  be- 
zeugen, daß  der,  der  die  aus  dem  indischen  Yoga  bekannte  Atem- 
disziplin  (vgl.  Garbe,  Sdmkhya  und  Yoga  S.  43  f.;  Tuxen,  Yoga 
S.  153  fl.;  Speyer,  Indische  Theosophie  S.  245)  in  die  islamische 
Mystik  eingeführt  hat,  ein  Süfi  aus  der  Gegend  von  Buchara  war, 
'Abd  al-Chälik  al -Ghugduwäni  (f  575)1),  dem  diese  Übung  von 
al-Chadir  geoffenbart  worden  sein  soll  (vgl.  Murtadä  az-Zabidi, 
'lUidl  as-Sdda  VII,  248).  Man  denke  auch  daran,  daß  noch  im 
17.  Jahrhundert  ein  Chogä  von  Kasgharien  zum  Dalai  Lama  reiste, 
um  seine  Hilfe  zu  erlangen  (vgl.  M.  Hartmann,  Der  islamische  Orient 
I,  210  u.  326).  Damit  ist  nun  natürlich  noch  lange  nicht  gesagt,  daß 
der   Schauplatz   der   Berührung   mit    indischen    Ideen    nur   Turkistän 


')  Über  seine  Stellung  in  der  mystischen    Silsila    s.    die   Tafel  am   Schluß  meines 
Süfitum. 
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gewesen  sei.  Der  indische  Einfluß  konnte  sich  auch  auf  dem  Wege 
durch  den  persischen  Golf  geltend  machen.  Die  gedankliche  Einwirkung 
auf  die  islamische  Theologie,  von  der  wir  oben  S.  40  gesprochen  haben, 
ist  jedenfalls  in  erster  Linie  hier  erfolgt.  Wir  haben  übrigens  ja  direkte 
Zeugnisse  dafür,  daß  indische  Asketen  in  den  Küstenländern  des 
persischen  Golfs  wohlbekannte  Gestalten  waren.  Das  Süfitum  kann 
also  an  sich  sehr  wohl  an  verschiedenen  Stellen  von  indischer  Lebens - 
anschauung  angeregt  sein,  am  stärksten  wirkte  unmittelbarer  Einfluß 
in  der  ältesten  Zeit  doch  sicher  in  Turkistän. 


Wir  haben  oben  'Abu  Jazid  al-Bistämi  als  einen  Vermittler 
indischer  Ideenwelt  kennen  gelernt.  Diese  Tatsache  zeigt  uns  schärfer 
als  alles  andere,  wie  völlig,  sei  es  nun  nur  in  der  Phantasie  der  Muslime, 
auf  deren  Berichte  wir  angewiesen  sind,  sei  es  in  Wirklichkeit,  im 
persischen  Kulturgebiet  die  Religionen  durcheinander  gingen.  Denn, 
wenn  in  irgendeiner  Person,  so  konzentriert  die  Tradition  in  'Abu 
Jazid  den  nationalpersischen  Einschlag  des  alten  Süfitums.  Berühmt 
sind  die  Sprüche,  in  denen  er  von  seinen  Fehlern  und  Gebrechen  als 
dem  Magiergürtel  zunndr  spricht,  den  zu  zerreißen  er  sich  lange  Jahre 
abmüht  (K.  57,  22  ff.;  16,  32  f.;  vgl.  JRAS.  1906,  S.  328).  Ihm 
scheint  in  der  Tat  die  exaltiert  pantheistische  sich  selbst  verlierende 
Mystik  ihr  Heimatrecht  im  Süfitum  zu  verdanken  zu  haben  (K.  45,  8  ff.). 
Er  hat,  wenn  auch  nicht  geschaffen,  so  doch  im  Süfitum  eingebürgert 
die  Bildersprache,  die  das  innerste  Erleben  des  Mystikers  als  Rausch 
bezeichnet.  Er  stellt  den  Begriff  des  sukr  in  den  Mittelpunkt  (vgl. 
Hugwiri,  übers,  von  Nicholson  S.  184).  Und  mit  der  Weinmystik 
ist  unzertrennlich  verbunden  die  Liebesmystik  (vgl.  K.  46,  12  IT.  = 
173,  6  ff.;  s.  Süfitum  S.  143;  Nicholson  in  JRAS.  1906,  S.  324). 
Die  mystische  Liebe  finden  wir  freilich  schon  viel  früher,  bei  Räbi*a, 
bei  al-Härith  al-Muhäsibi  und  andern.  Aber  was  wir  bei  diesen 
sehen,  ist  relativ  noch  zarte  Liebesmystik  und  wird  weit  überboten 
von  der  wilden  Liebestollheit  jener  überkühnen  Ekstatiker,  die  zwischen 
der  höchsten  Erhebung  echter  Gottestrunkenheit  und  dem  schmutzig- 
sten Kneipenleben  hin-  und  hertaumeln.  Wir  sind  gewohnt,  diese 
Form  des  Süfitums  als  eigenstes  Gut  Irans  anzusehen;  und  in  der 
Tat  ist  sie  es,  die  uns  schließlich  Persiens  herrliche  Lyrik  geschenkt 
hat.  Es  ist  hier  der  Platz,  von  der  Rolle  zu  sprechen,  die  diese  Wein- 
und  Liebesmystik  im  Süfitum  spielt.  Sie  ist  eng  verknüpft  mit 
einer  Praktik,  die  mystische  Ekstase  herbeizuführen.  Es  ist  alter  Der- 
wischbrauch, die  Ekstase  anzuregen  durch  mit  Musik  verbundene  Rezi- 
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tation  von  Versen.  Das  Anhören  dieser  Rezitation,  verbunden  mit  rhyth- 
mischen Bewegungen,  dem  sogenannten  Derwischtanz,  der  darum  den 
Namen  samä'^  erhalten  hat  (vgl.  Süjitum  S.  134  ff.),  soll  beim  Derwisch 
jenen  Zustand  erwecken,  indem  er  die  selbstverlorene  Einswerdung  mit 
der  Gottheit  innerlich  erlebt.  Wenn  diese  als  ein  Rauschzustand  oder 
als  Liebesvereinigung  vorgestellt  wird,  so  ist  begreiflich,  daß  die  Verse, 
die  sie  herbeiführen  sollen,  Wein-  und  Liebeslyrik  sind.  Auf  der  andern 
Seite  ist  es  auch  nicht  überraschend,  wenn  dieses  Spielen  mit  dem 
Gedanken  des  Rausches  und  der  Liebesvereinigung  einem  recht  wenig 
platonischen  Leben  Tür  und  Tor  öffnete.  Wein-  und  Liebesrausch 
sind  bald  nicht  mehr  nur  Bilder,  sondern  Vorstufen  und  Mittel  für  das 
höchste  religiöse  Erleben.  Der  sinnliche  Rausch  mag  von  altersher 
als  ein  Weg  zur  Ekstase  erschienen  sein.  Und  die  Lehre,  daß  der  Mensch 
die  vollkommenste  Offenbarung  der  Gottheit  sei,  wurde  als  Recht- 
fertigung für  die  sinnhche  Liebe  mißbraucht  (vgl.  Süjitum  S.  198). 
Daß  in  Wahrheit  der  Weg  von  der  Gottestrunkenheit  zum  recht  irdi- 
schen Berauschtsein  nicht  weit  war,  zeigt  die  von  al  -Kusairi  124,  25  ff. 
mitgeteilte  Geschichte  von  dem  kawwdl  *Ali,  den  an-Nasräbädhi 
eines  Tages  in  den  Spuren  des  Weingenusses  daliegend  fand  —  eine 
Geschichte,  die  ein  Lobredner  des  Süfitums  kaum  berichtet  hätte, 
wenn  dergleichen  Dinge  nicht  wirklich  vorgekommen  wären.  Und 
daß  die  mahahba  recht  real  wurde,  und  zwar  bald  in  der  Reeel  die 
übelste  Form  von  mahabha,  die  es  geben  kann,  die  Knabenliebe,  das 
zeigen  al-Kusairis  Warnungen  vor  dem  Verkehr  mit  jungen  Leuten- 
am  besten  (s.  Süfitum  S.   116  u.   197  f.;  ferner  K.  27,  7  f.). 

Es  ist  beliebt,  den  sogenannten  Derwischtanz  als  Nachahmung 
des  Planetenreigens  aufzufassen  (vgl.  Fries,  Studien  zur  Odyssee 
I,  lOi),  und  Merx  [Idee  und  Grundlinien  einer  allgemeinen  Geschichte 
der  Mystik  S.  52,  Anm.  12)  glaubt  diese  Deutung  durch  eine  Stelle 
aus  dem  späten  gekünstelten  Roman  Ibn  Tufails  (vgl.  Hayy  ben 
Vaqdhdn,  roman  philosophique  d' Ibn  Thofail,  hg.  voft  Leon  Gauthier 
S.  90  des  Textes,  87  der  Übersetzung)  bewiesen  zu  haben.  Dergleichen 
Phantasien  mögen  später  gelegentlich  hereingespielt  haben.  Ursprüng- 
lich ist  dieser  sogenannte  Tanz  aber,  das  zeigt  z.B.  al -Kusairi 
deutlich,  kein  geregelter  Reigen.  Diese  Art  der  Bewegung  ist  viel 
eher  als  ein  Überbleibsel  allcrprimitivster  Ekstatik,  die  durch  rasende 
Bewegung  den  Zustand  der  Bewußtlosigkeit  als  den  der  Offenheit  für 
göttliche  Einwirkung  anstrebt,  anzusehen,  einer  Ekstatik,  wie  sie  bei 
wilden  Völkern  auf  der  ganzen  Erde  vorkommt,  sich  aber  auch  mit 
unglaublicher  Zähigkeit  durch  die  Jahrtausende  hindurch  erhält  (vgl. 
AcHELis,   Die  Ekstase   S.    163  ff.).     Vollkommen  richtig  trennt   Hol- 


CA  R.   Hart  mann, 

SCHER  [Die  Propheten  S.  8  f.)  den  ekstatischen  Tanz,  wie  er  u.  a.  bei 
den  Derwischen  vorkommt,  seinem  Wesen  nach  von  dem  mimischen 
Kulttan/.  (ebd.  S.  9  f.).  Narkotika  sind  auf  primitiver  Stufe  Z'ur  i  limin- 
stcigerung  in  den  ekstatischen  Zustand  gebräuchlich;  und  so  ist  das 
Sichberauschen  im  (jrunde  nicht  erst  als  Auswuchs  der  ekstatischen 
Religiosität  aufzufassen,  wenn  es  auch  innerhalb  des  Islam  einen 
solchen  natürlich  darstellt;  und  vielleicht  darf  man  dasselbe  von  der 
geschlechtlichen  Ausschweifung  sagen. 

Wenn   die   Form   des   Süfitums,    die   aus    dieser   allerprimitivsten 
Art  von  R'eligiosität  herausgewachsen  ist  und  trotz  der  idealen  Höhe, 
die   es   tatsächlich   oft   erreicht   hat,    deren    Spuren   unaustilgbar   mit- 
schleppt, uns  gemeinhin  als  echt  iranisch  gilt,  so  müßte  man  beinahe 
voraussetzen,   daß  eine  so  primitive  Religiosität  in  Persien  vor  dem 
Islam  zu  Hause  war.    Nun  kommt  im  Parsismus  die  Betäubung  durch 
Narkotika  zum   Zweck   der   Erhebung   des   menschlichen   Geistes   aus 
dieser  niederen  Welt  in  höhere  Sphären  zweifellos  vor  (vgl.  Haug  and 
West,  The  book  of  Arda  Viraf  S.  LIX  f.  u.  S.  151),  aber  doch  nur  als 
ganz  besondere  Ausnahme.     In  Wahrheit  gibt  es  keinen  tieferen  Gegen- 
satz als  den  zwischen  einer  nichtstuenden  phantastisch-idealistischen 
oder  aber  auch  schmutzig  realistischen  Mystik  und  der  kulturfreudigen, 
nüchternen,    dem    tätigen    Leben    zugewandten    Religion    Zoroasters. 
Nein,    vom  wahren  alten  Feuerkult   der  Perser  führt  kein  Weg  zum 
islamischen  Derwischtum.     Und  doch  ist  dieses  mit  dem  nationalen 
■  Empfinden  des  iranischen  Volkes  verknüpft.     Wie  ist  dies  Rätsel  zu 
lösen.'*     Vielleicht  führt  uns  hier  ein  Wink  weiter,  den  ich  einer  brief- 
lichen Mitteilung  Martin  Hartmanns  verdanke.      Die   zoroastrische 
Religion    ist    der    Glaube    eines    lebensfrohen,    glücklichen,    sieghaften 
Volkes.     Die  Mystik  aber  ist,  wie  Martin  Hartmann  wohl  nicht  mit 
Unrecht  meint,  Begleiterscheinung  wirtschaftlicher  Depression.    Haben 
die  schweren  Schicksalsschlägc,   die  das  iranische  Volkstum  getroffen 
haben,   es  gerade  einer  seinem  angestammten  Glauben  so  völlig  ent- 
gegengesetzten   Frömmigkeit    in    die    Arme    getrieben  .^^      Wir    können 
eine  gewisse  Prädisposition  vielleicht  voraussetzen.     Denn  wir  haben 
Anhaltspunkte  dafür,  daß  neben  der  offiziellen  Staatsreligion  in  Iran 
auch  ganz  anders  gerichtete  Unterströmungen  hergingen.     Man  denke 
schon   an   den   Mithraskult,    man   denke  vor  allem   an    die    iranischen 
Wurzeln  des  Manichäismus,  man  denke  an  den  religiösen  Kommunis- 
mus Mazdaks.     Sicher  ist,   daß  die  Laster,   die  im  islamisierten   Iran 
unter  dem   Deckmantel  des  Süfitums  wucherten,   in  Persien  tief  ein- 
gewurzelt sind  '),  ob  sie  nun  von  jeher  dort  verbreitet  waren  oder  in- 

')  Über  die  Trunksucht  vgl.  Gobineau,  Les  religions  ei  les  philosophies  dans  l'Asif 
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folge  allgemeiner  Dekadenz  erst  später  so  überhand  genommen  haben. 
Aber  sie  oder  doch  die  primitiv  ekstatische  Mystik,  mit  der  sie  ver- 
knüpft erscheinen,  schlechtweg  als  Irans  Beitrag  zum  Süfitum  anzu- 
sehen, geht  doch  nicht  an.  Mit  allem  Vorbehalt  sei  der  Gedanke  aus- 
gesprochen, ob  diese  Form  der  Mystik  nicht  irgendwie  mit  religiösen 
Erinnerungen  der  Iran  von  Norden  her  überschwemmenden  Barbaren - 
Völker  zusammenhängt,  altem,  vom  Buddhismus  und  Manichäismus 
nur  oberflächlich  überdecktem   Schamanentum. 

Mit  Sicherheit  läßt  sich  also  nichts  feststellen,  was  das  Süfitum 
direkt  aus  dem  Parsismus  übernommen  hätte.  Doch  wäre  die  Blüte 
der  Mystik  gerade  in  Iran  kaum  erklärbar,  wenn  die  Iranicr  darin  nicht 
verwandte  Töne  gespürt  hätten.  Gewiß  ist  viel  Persisches  im  Mani- 
chäertum  und  ähnlichen  Bewegungen  verborgen.  Und  sein  Fortleben 
in  der  islamischen  Mystik  konnten  wir  ja  konstatieren.  Der  persische 
Einschlag,  der  auf  diesem  Wege  ins  Süfitum  kam,  ist  wohl  größer,  als 
uns  deutlich  erkennbar  ist.  Wir  können  auch  nicht  beurteilen,  wie  weit 
solche  Seitenströme  der  iranischen  Religionsgeschichte  den  echten 
Parsismus  in  der  Sasanidenzeit  verdrängt  oder  auch  sein  Wesen  selbst 
umgewandelt  hatten.  Die  Kenntnis  des  geistigen  Lebens  unter  den 
Sasaniden  scheint  noch  äußerst  dürftig  zu  sein.  Wüßten  wir  darüber 
besser  Bescheid,  so  würden  wir  vielleicht  manches  in  der  Entwicklungs- 
geschichte des  Süfitums  anders  ansehen.  So  lange  es  nicht  der  Fall 
ist,  ist  es  jedenfalls  gut,  sich  der  Lücke,  die  da  besteht,  bewußt  zu 
bleiben. 

Wir  sind  bisher  den  Wurzeln  des  Süfitums  im  Osten  des  Chalifen- 
rciches  nachgegangen  und  haben  hier  schon  gesehen,  wie  mannigfaltig 
sie  sind.  Aber  sie  breiten  sich  nicht  nur  im  östlichen  Teil  der  islami- 
schen Lande  aus,  sie  verzweigen  sich  durch  das  ganze  Gebiet  des  Islam. 
Sind  wir  m  Choräsän  auf  indisches  und  wohl  auch  persisches  Erbgut 
gestoßen,  so  kommen  im  Westen  die  christlichen  Kirchen  und  häreti- 
schen Sekten  in  Betracht,  und  vielleicht  hinter  ihnen  und  durch  sie 
vermittelt  die  hellenistische  Antike  ^).    Die  jüdische  Kabbala,  die  selbst 

Centrale  3  S.  69;  Browne,  A  year  amongst  the  Perstans  S.  375  f.;  ders.,  A  literary  history 
of  Persia  I,  459  f.;  —  über  sexuelle  Perversität  vgl.  West  and  Haug,  Arda  Viraf  S.  169 
u.  191 ;  Veit,  Platens  Nachbildungen  aus  dem  Diwan  des  Hafis  (Diss.  Tübingen  1908)  S.  379  ff. 
u.  417  ff. 

')  Wir  verfolgen  die  Entwicklungslinien  nicht  rückwärts  über  das  Christentum 
hinauf,  durch  dessen  Vermittlung  jene  Einflüsse  gewiß  fast  durchweg  hindurchgegangen 
sind.  Doch  sei  hervorgehoben,  daß  neben  ncuplatonischen  und  neupythagoräischen  An- 
regungen, die  m.  E.  erst  später  viel  stärker  hervortreten,  auch  mit  kynischen  Erinnerungen 
zu  rechnen  ist  (vgl.  Goldziher,  Vorlesungen  S.  169;  Becker  im  »Archiv  für  Religions- 
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in  vielen  Einzelheiten  ihre  enge  Verwandtschaft  mit  dem  Süfitum  auf- 
weist (vgl.  ■/..  B.  zum  dhikr  Wünsche  in  »Herzogs  Real -Enzyklopädie« 
3  JX,  682),  kommt  wohl  mehr  als  nehmender  denn  als  gebender  Faktor 

in   Frage  '), 

Wir  wissen,    daß   das   christliche  Mönchtum   schon   auf   die  vor- 
islamischcn  Araber  Eindruck  gemacht  hat.     Wenn  auch  Muhammed 
selbst  kein  Freund  der  Askese  war  (vgl.  Lammens,  Fdtima,  bes.  S.  76), 
so  haben  asketische  Tendenzen  gerade  im  Anschluß  an  das  christliche 
X'orbild  schon  früh  in  seiner  Gemeinde  Anklang  gefunden.     Auch  in 
den  von  al-Ku§airi  mitgeteilten  Geschichten  steht  dem  wandernden 
Süfi,  dem  rdhib  al-Hanifija  (im  Munde  der  Christen),  der  rähib  an- 
Nasära  als  sein  Zwillingsbruder  gegenüber  (K.   195,  23  ff.).     Wie  der 
muslimische  Asket  von  dem  christlichen  Wandermönch  das  tawakkul 
lernen  konnte,  so  konnte  er  auch  für  den  dhikr  an  ihm  ein  Vorbild  haben. 
Al-Kusairi  erzählt:   »man  sagte  einmal  zu  einem  Mönch  [rdhib):  du 
fastest?    Da  entgegnete  er:  ich  faste,  indem  ich  an  Ihn  denke,  so  daß 
ich    das   Fasten  breche,    wenn   ich   an   einen   andern   als   ihn   denke« 
(K.  122,  i).    GoLDZiHER  hat  die  Übung  des  dhikr  in  Zusammenhang 
gebracht  mit  der  zuerst  im  4.  Jahrhundert  in  Mesopotamien  bezeugten 
und  besonders  vom  7.    Jahrhundert  an  in  ganz   Syrien  verbreiteten 
christlichen  Häresie  der  ^Psaü^jäne  oder  Euchiten,  einer  Gruppe  von 
Schwärmern,  die  mit  Verachtung  der  kirchlichen  Institutionen  allein 
dem  Gebet  Wert  beilegten  und,  ohne  Besitz  und  Wohnung,  nur  vom 
Bettel   ein   Leben   führten,    das   sie   den   schwersten   Verdächtigungen 
aussetzte  (vgl.  Labourt,  Le  Christianisme  dans  V Empire  Perse  S.  213, 
Anm.  2  sowie   Index;   Karapet  Ter-Mkrttschtan,  Die  Paulikianer 
S.  42  ff.  u.  ü.).     Noch  Sahristäni    (übers,  von  HaarbrCcker  I,  267) 
kennt  nestorianische  miisallina,  d.  h.  eben  Mesallejaner,  die  behaupten, 
»daß  der  Mensch,  wenn  er  eifert  in  der  Frömmigkeit,  den  Genuß  von 
Fleisch  und  Fett  läßt  und  auf  die  animalischen  Begierden  des  niederen 
Ich  verzichtet,  seine  Substanz  reinigt,  bis  er  das  Himmelreich  erreicht, 
Gott  offenbar  schaut  und  die  Offenbarung  dessen  erlangt,  das  im  Ver- 
borgenen ist,  so  daß  ihm  nichts  Geheimes  auf  Erden  noch  im  Himmel 
geheim  bleibt«.     Das  sind  in  der  Tat  Züge,  die  diese  Mesallejaner  sehr 


Wissenschaft«  XV,  558).  Herr  Professor  Dr.  Nöldeke  hat  die  Güte,  mich  in  einem  Brief 
inbetreff  der  chirka  des  .^üfi  auf  »das  rpijtioivi&v  griechischer  populärer  Philosophen,  nament- 
lich der  Kyniker«,  hinzuweisen. 

')  Nach  »Jewish  Encyclopedia«  HI,  463  a  hätte  immerhin  schon  in  der  Mitte  des 
9.  Jahrhunderts  Aaron  b.  Samuel  (s.  ebenda  I,  20  b)  die  Mystik  aus  Babylonien  nach 
Europa  gebracht.  Als  recht  alt  betrachtet  der  Verfasser  des  Artikels  der  Jewish  Encyclo- 
pedia die  mystische  Buchstabenspielerei. 
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nahe  an  die  Süfis  heranrücken.  Da  sie,  wie  der  für  dieselbe  Gruppe 
daneben  vorkommende  Name  Choreuten  schon  andeutet,  ekstatische 
Tänze  gepflegt  zu  haben  scheinen,  so  mögen  sie  mit  ve'-wandten  Er- 
scheinungen i)  entschieden  als  Anknüpfungspunkt  für  die  Fakirpraxis 
gedient  haben.  Leider  erleichtert  uns  diese  Erkenntnis  das  Verstand- 
nis  der  letzteren  nicht  viel;  denn  wie  wenig  man  die  Mesallejäne  ge- 
schichtlich und  psychologisch  einzugliedern  vermag,  zeigt  die  Naivität, 
mit  der  man  ihr  Wesen  als  das  einer  x\rt  »christlicher  Derwische«  zu 
verdeutlichen  sucht. 

Wie  eng  verwandt  das  Süfitum  nach  seiner  enthusiastischen  Seite  — 
und  das  heißt:  seiner  wesentlichsten  Seite  —  mit  dem  orientalischen 
Mönchtum  ist,  davon  wird  man  sich  am  besten  überzeugen,  wenn  man 
Karl  Holl,  Enthusiasmus  und  Biißgewalt  heim  griechischen  Mönchtum 
(Leipzig  1898)  durchsieht.  Holl  weist  dort  einmal  darauf  hin,  daß 
das  eigentliche  Mönchtum  über  die  asketischen  Vorläufer  hinausführt 
dadurch,  daß  es  an  Stelle  der  einzelnen  asketischen  Leistungen  ein  die 
ganze  Persönlichkeit  umfassendes  geschlossenes  sittliches  Ideal  auf- 
stellt (S.  146).  Vor  allem  aber  rückt  er  die  meist  vergessene  Betonung 
der  charismatischen  Begabung  im  Mönchtum  in  helles  Licht.  »Die 
Charismen  sind  nicht  bloß  Blüten,  die  sich  beim  Mönch  entwickeln 
können,  sondern  Kräfte,  die  er  zur  Erreichung  seines  Zieles  notwendig 
braucht«  (150).  Der  Enthusiasmus  gehört  unlöslich  zum  Mönch: 
diese  Auffassung  findet  Holl  schon  in  der  Vita  Antonii.  Der  Mönch 
sieht  sich  von  allen  Seiten  von  Dämonen  umgeben.  Der  Kampf  mit 
den  eigenen  Begierden  ist  in  Wahrheit  ein  Kampf  a&Xov  mit  den  Dä- 
monen —  die  mugähada  -)  des  Süfi.  Für  diesen  Kampf  ist  ihm  ein 
Charisma  unentbehrlich,  zwar  nicht  das  Vorauswissen,  aber  die 
oiaxpiaic  -öjy  -vsup-ot-wv,  »die  Unterscheidung  der  Geister«,  die  für  den 
Süfi  mit  jenem  zusammen  unter  den  Begriff  der  firdsa  3)  fällt.  Nach 
außen  erweist  sich  das  Mönchtum  in  seiner  religiösen  Würde  durch 
die  Kraft  der  (jr^jisia  (152)  —  der  kardmdt^).  Auch  Basilius,  der  an 
Stelle  des  egoistischen  Anachoretentums  das  Leben  in  der  Gemeinschaft 
mit  völligem  Gehorsam  gegenüber  dem  Vorsteher  —  man  denke  an 
das  Verhältnis  von  murid  und  saichs)  —  fordert,  setzt  den  Enthusias- 
mus, wenn  auch  in  gedämpfter  Form,  voraus.     Und  das  bleibt  so  in 


')  VgL  die  interessante,  von  G.   Jacob,  Die  Bektaschijje  S.  48  beigezogene  Notiz 
über  die  Meletianer. 

-)  S.  Stifitimi  S.   13. 

3)  S.  ebenda  S.  148  ff. 

4)  S.  ebenda  S.  154«. 

5)  S.  ebenda  S.  103  .T. 
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der  Folgezeit.  »Selten  begegnet  man  zwar  der  Idee,  daß  die  Dämonen 
sich  in  alkrhiuul  kriechendes  Gewürm  verwandeln;  an  Stelle  der  Be- 
drohungen dunh  Spukgestalten  tritcii  hier  [bei  Kyrill  von  Skytho- 
polis]  Abenteuer  mit  Löwen  und  Sarazenen«  (179):  ein  Schlüssel  für 
die  Löwcnbändigerkünste  der  Süfis  ').  Wundergeschichten  sind  ein 
stehender  Zug  der  Heiligenbiographie.  IIoll  hebt  vor  allem  die  Fähig- 
keit des  Mönchs  hervor,  »oiopcttixoc«  zu  sein,  was  ebenso  das  Vermögen 
in  die  Tiefe  zu  blicken,  wie  in  die  Zukunft  zu  schauen  bedeutet  (183): 
wieder  die  firdsa  des  Süfi.  Ganz  besonders  betont  Holl  (186),  »daß 
noch  lebende  Mönche  als  Wundertäter  und  Propheten  verehrt  wurden«. 
Aber  der  Heilige  ist  doch  seiner  Heiligkeit  nicht  sicher  -).  Als  unzwei- 
deutiger Beweis  dafür  gilt  der  Umstand,  »ob  der  ITeilige  seinen  Tod 
vorausgewußt  hat«  (188):  auch  diesem  Zug  begegnen  wir  bei  den 
Süfis  3).  Daß  in  solchem  Zusammenhang  dem  Traumgesicht  besondere 
Bedeutung  beigemessen  wird  (187),  versteht  sich  von  selbst  4).  — 
Nach  dem  Arabersturm  entstand  infolge  der  Durchtränkung  der 
Kirche  mit  den  hierarchischen  und  mysterienhaften  Gedanken  des 
Areopagitismus  »jene  eigentümliche  Form  des  Enthusiasmus,  die  in 
den  späteren  Jahrhunderten  herrscht:  die  Verbindung  einer  Mystik, 
die  in  die  Mysterien  sich  versenkt,  und  einer  frei  zum  Göttlichen  sich 
erhebenden  Begeisterung«  (210  f.).  Zu  völliger  Alleinherrschaft  kam 
der  falsche  Dionysius  nicht.  Charakteristisch  wird  für  die  Folgezeit 
der  Zug  der  Vorwegnahme  des  alten  Zieles  der  Gottesliebe,  des  An- 
blicks Gottes  (162;  vgl.  mu^dhada  S)  und  verwandte  Begriffe)  durch 
das  sinnliche  Schauen  des  göttlichen  Lichtes  6)  bei  Lebzeiten:  ein 
Zug,  den  Holl  (212)  im  10.  Jahrhundert  bestimmt  nachweist  und  der 
viel  später,  im  14.  Jahrhundert,  zum  Hesychastenstreit  führte. 

Was  wir  am  Süfitum  als  Charakteristikum  kennen,  und  wir  können 
beifügen:  als  das,  was  uns  am  schwersten  verständlich  ist:  den  Enthu- 
siasmus —  das  finden  wir  hier  im  Mönchtum  wieder  als  integrierendes 
Moment.  Die  Formen,  in  denen  sich  der  Enthusiasmus  äußert,  sind 
hier  wie  dort  genau  die  gleichen.  Mönchtum  und  Süfitum  sind  Ge- 
schwister. Sie  beide  haben  dieselben  Wurzeln  in  der  menschlichen, 
der  orientalischen  Psyche.     Sie  sind  Geschwister:  kein  Wunder,  wenn 


')  S.  ebenda  S.  160. 
-)  S.  ebenda  S.  167  f. 

3)  S.  ebenda  S.  VIII  f.  u.   153  f. 

4)  S.  ebenda  S.  163  ff. 

5)  S.  ebenda  S.  74;  vgl.  S.  95  f. 

'•)  Vgl.  auch  Si'tfUum  S.  146;  Macdonald,  Religious  attitude  and  life  S.  201. 
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die  jüngere  Schwester  von  der  älteren  gelernt  hat  i)!  Gar  manchen 
Zug  im  Bilde  des  Süfitums  ma,cht  uns  das  Mönchtum  verständlich, 
und  vieles  ist  ohne  Zweifel  einfach  übernommen.  Aber  so  vieles,  was 
uns  im  Süfitum  und  im  Mönchtum  charakteristisch  erscheint,  finden 
wir  ebenso  auch  in  Indien.  Und  wie  wir  oben  nicht  schlechtweg  all  das 
aus  Indien  herzuleiten  wagten,  so  dürfen  wir  auch  hier  nicht  aus  jeder 
Parallele  Ursache  und  Wirkung  machen.  Nur  wo  wir  die  historische 
Berührung  nachweisen  können,  dürfen  wir  die  Übernahme  für  gesichert 
halten. 

Was  wir  von  muslimischen  Vorläufern  des  Süfitums  in  den  alt- 
christhchen  Ländern  nachweisen  können,  das  sind  nicht  in  erster  Linie 
menschenscheue  Einsiedler  oder  Ekstatiker,  sondern  eher  Vertreter 
einer  völligen  innerlichen  Gottergebenheit.  Bei  solchen  Leuten  haben 
wir  gewiß  vielfach  an  christlichen  Einfluß  zu  denken.  Das  gilt  nicht 
so  sehr  von  al -Hasan  al-Basri,  dessen  wahre  Bedeutung  uns 
durch  die  Inanspruchnahme  seines  Namens  für  die  verschiedensten 
geistigen  Strömungen  im  Islam  unter  den  Händen  zu  entschwinden 
droht.  Und  was  wir  über  'Abu  Häsim,  jenes  Urbild  des  ri*d\  der  als 
erster  den  Namen  Süfi  getragen  habe,  wissen,  ist  mehr  als  dürftig 
(vgl.  Gämi,  Nafahdt  Nr.  i).  Eher  können  wir  bei  dem  oft  genannten 
Makhül,  der,  ursprünglich  ein  ägyptischer  Sklave,  das  Higäz,  'Irak 
und  Syrien  durchreiste  (s.  Goldziher,  Muhammed.  Studien  II,  33), 
christhche  Gedanken  voraussetzen.  Und  mit  großer  Wahrscheinlich- 
keit ist  christliche  Einwirkung  bei  der  berühmten  zdhida  des  2.  Jahr- 
hunderts, Räbi*a  al-'Adawija,  anzunehmen.  Durch  sie  und  Gleich- 
gesinnte mag  der  Begriff'  der  mahabba  in  seiner  reineren  Form,  wie  er 
wohl  aus  dem  Christentum  stammt,  in  das  Süfitum  gekommen  sein, 
Neutestamentliche  Anklänge  sind  auch  bei  dem  ältesten  süfischen 
Schriftsteller  al-Harithal-Muhäsibi  neuerdings  konstatiert  worden 
(s.  Margoliouth  in  »Transactions  of  the  third  international  congress 
for  the  History  of  Religions«  I,  292  f.).  Den  christlichen  Einschlag 
im  allgemeinen  können  wir  hier  überall  wohl  konstatieren;  schwieriger 
aber  ist  es,  die  Quellen  und  Wege  der  Strömung  genauer  aufzuzeigen_ 

In  Ma'rüf  al-Karchi  wollte  man  einen  Vermittler  gnostischer 
Gedanken  feststellen  (s.  Nicholson  in  JRAS.  1906,  S.  319);  und  das- 
selbe könnte  man  von  dem  aus  Wäsit  nach  Syrien  gewanderten  'Abu 
Sulaiman  ad-Däräni  denken.  Daß  wir  hier  schon  den  Begriffen 
*an7  und  ma^rifa  begegnen,  ist  noch  kein  Beweis  für  gnostischen  Ein- 

')  Mancherlei  Anregungen  und  Hinweise  auf  Entlehnung  des  .Süfitums  aus  dem 
Mönchtum  verdanke  ich  der  Güte  der  Herren  Professor  Tu.  Nöldeke  und  Professor 
G.  Hoffmann. 


6o  ^-   Hart  mann, 

lluß  im  engeren  Sinn.  Denn  auch  die  Kirche  vermittelte  das  Heil 
als  Gnosis.  Typisch  gnostischc  Züge  finden  sich  zweifellos  im  Süfitum; 
man  denke  nur  an  das  Wort  des  'Ibrahim  b.  'Adham  von  den 
sechs  Pässen,  die  der  Mensch  zu  überwinden,  und  den  sechs  Toren  des 
harten  Lebens,  der  Erniedrigung,  des  eifrigen  Strebens,  des  Nacht - 
Wachens,  der  Armut,  der  Todesvorbereitung,  die  er  zu  passieren  habe, 
um  die  Stufe  der  Seligen  zu  erreichen  (K.  9,  29  ff.).  Aber  solche  gnosti- 
schc Gedanken  sind  häufig  ursprünglich  wohl  persische  Ideen  ^),  die 
im  ganzen  vorderen  Orient  verbreitet  waren  und  darum  nicht  geeignet 
sind,  um  wirkliche  Abhängigkeit  von  einer  bestimmten  Schule  zu  kon- 
statieren. In  voller  Entwicklung  läßt  sich  der  süfisch-gnostische 
Sprachgebrauch  bei  Dhu  'n-Nün  feststellen,  wie  sich  bei  ihm  über- 
haupt die  Terminologie  des  Süfitums  in  überraschender  Vollständig- 
keit findet  (vgl.  Nicholson  in  JRAS.  1906,  S.  309f.).  Das  Leben  des 
^drif  ist  ihm  ein  Pfad  {tarik:  K.  71,  1.  Z.),  auf  dem  er  von  einem  Zu- 
stand in  den  andern  aufsteigt;  soll  er  doch  schon  von  makämdt  und 
^ahwdl  geredet  haben.  Er  spricht  von  Meditation  (K.  84,  15)  und 
dhikr  (K.  120,  I2ff. ;  121,  16  ff.).  Wenn  er  das  tauhid  im  Munde 
führt  (K.  5,  8  ff.),  so  ist  das  freilich  ein  rein  intellektuelles  dogmati- 
sches Einheitsbekenntnis  (vgl.  Süjitum  S.  49  f.).  Aber  auch  ihn  soll 
beim  Hören  von  Versen  die  Ekstase  gepackt  haben  (K.  183,  I2ff.); 
und  auf  die  Frage,  was  das  samd''  sei,  gab  er  zur  Antw^ort:  »ein  Wahr- 
heitseindruck, der  die  Herzen  aufrührt  zur  Wahrheit,  sodaß,  wer 
darauf  lauscht  in  Wahrheit,  Wahrheit  wird,  wer  aber  mit  seinem 
[niederen]  Selbst  darauf  lauscht,  ein  zindik«  (K.  181,  15  f. -)).  Die 
Übersetzung  ist  freilich  recht  inadäquat,  weil  das  Schillern  des  Wortes 
al-hakk  »die  Wahrheit«  als  .süfischen  Gottesnamens  nicht  zum  Aus- 
druck kommt.  Daß  das  »Wahrheitwerden«  wirklich  als  »Vergottet» 
werden«  gemeint  sein  kann  [tahakkaka  denominiert  von  hakk  in  Paral- 
lele zu  tazandakd\,  ist  um  so  leichter  anzunehmen,  als  derselbe  Dhu 
'n-Nün  auch  direkt  die  Wendung /a'a//aÄa  3)  gebraucht  (K.  173,  1.  Z.)4). 
Dhu  'n-Nün,   ein  Ägypter  nubischer  Abstammung   aus    dem    alten 

')  Inhaltlich  läßt  der  Ausspruch  'Ibrahims  auch  an  indische  Ideen  denken. 

3)  Gewiß  bezeichnet  td'alluh  unbestimmter  einfach  die  religiöse  Devotion  (vgl. 
z.  B.  Lammens,  Regne  de  Mo'aiuia  /o-,  S.  347);  aber  in  der  Sprache  der  Mystik  klingt 
zweifellos  stets  die  vollere  Bedeutung  mit. 

4)  In  Dhu  'n-Nüns  Aussprüchen  kommt  mehrfach  der  Ausdruck  dhahaba  »hin- 
gehen« in  prägnanter  Bedeutung  vor  (K.  45,  8  ff.;  169,  14),  so  daß  man  beinahe  an  die 
Begriffsentwicklung  erinnert  wird,  die  das  Wort  fana'  genommen  hat. 
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Zentrum  des  ägyptischen  Mönchtums  'Achmim,  hat  offenkundig  die 
christHchen  Traditionen  seiner  Heimat  in  den  Islam  hinübergerettet. 
Gnostisch  ist  seine  Mystik.  Zur  Gnosis  paßt  vortreffhch  (vgl.  Anz, 
Zur  Frage  nach  devi  Ursprung  des  Gnostizismus  S.  56  f.)  Dhu  *n- 
Nüns  Magie  (vgl.  Süfitum  S.  162;  Nicholson  in  JRAS.  1906,  S.  311  ff.). 
Gnosis  ist  es;  es  kann  aber  auch  noch  innerkirchliche  Gnosis  sein,  deren 
Spuren  wir  hier  finden.  Auch  aus  der  kirchhchen  Lehre  begreift  sich 
der  Gedanke  der  Vergottung:  ist  doch  nach  Athanasius  der  Zweck 
der  Menschwerdung  des  Logos  die  Gottwerdung  des  Menschen  (au-o? 
svr^vi}ptoiT-/;3£     i'va     y^^zXq     OsoTOr/j&oifASv).  Näher      werden     wir      die 

Mystik  Dhu  *n-Nüns  kaum  bestimmen  können,  zumal  seine  schwer 
greifbare  Persönlichkeit  der  Gefahr  der  Überwucherung  durch  die 
Legende  leicht  ausgesetzt  war.  Übrigens  scheint  mir  Dhu  *  n  -  N  ü  n 
in  Wahrheit  noch  mehr  als  in  eine  Geschichte  der  muslimischen  Mystik 
in  eine  Geschichte  der  muslimischen  Magie  zu  gehören,  die  jedoch 
freilich  mit  dem  Süfitum  eng  verbunden  ist.  Sicher  konstatierbar 
scheint  mir  ein  stärkerer  direkter  neuplatonischer  Einschlag  vorerst 
bei  ihm  nicht  zu  sein.  Er  ist  wohl  möglich,  ja  vielleicht  wahrscheinlich, 
aber  dann  mehr  aus  der  Zeitgeschichte  heraus  als  aus  bestimmten 
einzelnen  Daten.  Wir  stehen  hier  vor  einem  der  schwierigsten  Pro- 
bleme, die  uns  die  Entstehung  des  Süfitums  stellt,  der  Frage  nach  der 
Tragweite  des  neuplatonischen  Einflusses.  Die  Atmosphäre  war  zur 
Zeit  der  Entwicklung  der  islamischen  Mystik  weithin  mit  neuplatoni- 
schen und  verwandten  Ideen  geschwängert.  Fraglich  aber  ist,  ob  wir 
alle  diese  verwandten  Ideen  schlechthin  als  vom  Neuplatonismus  aus- 
gehend ansprechen  dürfen.  Fast  scheint  es  bisweilen,  als  ob  man 
überhaupt  alle  Mystik  im  Christentum  als  neuplatonisch  bezeichnen 
wolle.  Das  ist  aber  ganz  gewiß  nicht  angängig.  Nur  ist  die  Grenze 
schwer  zu  ziehen,  denn  der  Neuplatonismus  ist  aufs  Engste  verwandt 
mit  dem  Gnostizismus  (vgl.  z.  B.  Anz  a.  a.  0.  S.  2,  Anm.  i).  Wo 
hört  dieser  auf.?  Wo  beginnt  jener.?  Die  Frage  erhebt  sich  in  voller 
Schwere  bei  einem  Werk  der  syrischen  Literatur,  das  als  vermutete 
Grundlage  des  Pseudodionysius  Areopagita  eine  wichtige  Rolle  in  der 
Verbreitung  mystischer  Gedanken  in  der  Kirche  gespielt  hat  und  als 
dessen  Wirkung  Merx  zum  guten  Teil  auch  die  islamische  Mystik  an- 
sehen möchte.  Es  ist  die  Schrift  des  Hierotheos,  die  vermutlich  Stephan 
bar  Südaile  (um  500)  zum  Verfasser  hat  (vgl.  A.  L.  Frothingham, 
Stephen  bar  Sudaüi,  Leyden  1886).  Das  Buch  ist,  nach  den  Auszügen 
Frothinghams  ein  Dokument  konsequent  pantheistischer  Mystik: 
Der  Geist  [haund]  steigt,  während  der  Körper  wie  tot  ist  und  die  Seele 
im  Geist  aufgeht  (a.  a.  O.   S.  98),  durch  alle  Stufen  auf  zum  höchsten 
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Gut  (102).  Das  Ziel  ist  Liebe  und  Vereinigung  (102).  Die  Liebe  ist 
noch  nicht  das  Höchste.  Denn  in  ihr  steckt  noch  ein  Element  der 
Scheidung:  da  ist  noch  ein  Liebender  und  ein  Gehebter  (106)  ');  ja 
selbst  die  Vereinigung  setzt  noch  eine  Spur  von  Getrenntsein  voraus: 
können  doch  nur  verschiedene  vereinigt  sein.  Das  Letzte  und  Höchste 
bleibt  darum  das  Aufgehen  (iio).  —  Man  sieht,  der  Gipfel  der. mysti- 
schen Laufbahn  ist  in  eine  Höhe  verlegt,  die  auch  der  kühnste  Flug 
des  .süfischcn  Geistes  nicht  übersteigen  kann.  Die  Formulierungen 
des  syrischen  Mystikers  gleichen  ganz  überraschend  der  Weise,  wie  der 
muhammedanische  Süfi  vom  jand"  spricht.  Aber  dieser  Syrer,  der 
den  gereinigten  Geist  sprechen  lassen  kann:  '>es  ist  kein  Gott  außer 
mir«  (lOi),  der  seinen  Pantheismus  viel  rücksichtsloser  äußert  als 
Dionysius,  ist  nicht  kurzweg  als  Neuplatoniker  zu  bezeichnen;  er  steht 
dem  Gnostizismus  sehr  nahe  (79  f.).  Ja,  Frothingham  selbst  sieht  in 
dem  Buch  des  Hierotheos  nur  eine  Brücke  hinüber  zu  dem  Areopagiten. 

Worauf  es  uns  hier  zunächst  ankommt,  das  ist,  zu  betonen,  daß 
nicht  alle  Mystik  in  der  griechischen  Kirche  neuplatonisch  war.  Das 
Mönchtum  wie  die  griechische  Theologie  standen  wohl  in  weitem  Um- 
fang unter  dem  Bann  des  falschen  Areopagiten.  Dadurch  wirkte  er 
ganz  gewiß  auch  auf  den  Islam;  aber  darum  ist  noch  nicht  jeder  Einfluß 
des  Mönchtums  notwendig  neuplatonisch. 

Neuplatonismus  —  und  echteren  Neuplatonismus  als  bei  den 
Mönchen  —  gab  es  auch  außerhalb  des  Christentums  (vgl.  Nicholson 
in  JRAS.  1906,  S.  318).  Aber  weder  die  nach  Persien  geflüchteten 
griechischen  Philosophen  noch  die  Säbier  in  Harrän  und  dem  'Irak 
sind  klar  einschätzbare  Faktoren,  mit  denen  wir  rechnen  können.  Ihr 
Einfluß  dürfte  zudem,  soweit  er  als  neuplatonisch  charakterisiert 
werden  kann,  mehr  nur  die  gebildete  Oberschicht  getroffen  haben, 
während  das  Süfitum  aus  dem  Volksempfinden  herauswuchs. 

Wenn  es  der  Unterschied  zwischen  der  spätgriechischen  Antike 
und  dem  Gnostizismus  ist,  daß  dort  »die  materielle  Welt  noch  wesent- 
lich nur  das  Unvollkommene  .  .  .,  daher  immerhin  .  .  .  doch  eine  letzte 
Ausstrahlung  der  oberen  geistigen  Welt«  ist,  während  hier  der  schroffe 
persische  Dualismus  mit  dem  griechischen  Gegensatz  von  geistiger  und 
körperlicher  Welt  eine  Gemeinschaft  einging,  die  einen  »absoluten  und 
trostlosen  Pessimismus«  erzeugte  (Bousset,  Hauptprobleme  der  Gnosis 
S.  118  f.),  so  scheint  mir  gerade  das  älteste  Süfitum  sich  entschieden 
mehr  der  zweiten   Größe  zu   nähern.      Und  wenn   die  Ursache  jenes 

')  Es  ist  beachtenswert,  wie  diese  charakteristische  Wendung,  die  auch  dem  Süfitum 
nicht  fremd  ist,  auf  die  Erkenntnis  angewandt,  auch  in  Indien  nachweisbar  ist  (vgl.GoLD- 
ziHER,  Vorlesungen  S.   164  und  dazu   S.   194,  Anm.  9,  4). 
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Unterschiedes  ist,  daß  dem  Neuplatonismus  die  griechische  Philosophie, 
der  Gnosis  die  orientalische  Weltanschauung  zugrundehegt  (vgl. 
C.  Schmidt,  Plotins  Stellung  zum  Gnostizismus  S.  89),  so  ist  diese 
Stellung  des   Süfitums  wahrhaftig  nicht  zu  verwundern  i). 

So  deutlich  uns  der  Zusammenhang  zwischen  christlicher  und 
muslimischer  Mystik  im  allgemeinen  ist,  so  wenig  befriedigend  konnten 
wir  ihn  im  einzelnen  präzisieren.  :  Später,  auf  einer  fortgeschritteneren 
Entwicklungsstufe  des  Süfitums,  als  es  — ■  was  es  in  den  Anfängen 
zweifellos  nicht  war  —  literarisch  wurde,  ist  das  eher  möglich.  Aber 
auch  da  bleibt  es  schwierig,  die  Beziehungen  ausreichend  klarzulegen. 
Ein  Beispiel,  das  unserem  Verständnis  des  Süfitums  weiter  helfen  zu 
wollen    scheint,    kann    die  ganze  Verwicklung  der  Frage    illustrieren. 

Wir  haben  oben  das  Wort  des  'Ibrahim  b.  'Adham  von  den 
sechs  Pässen,  wie  auch  Nicholson  in  JRAS.  1906,  S.  320,  als  gnostisch 
bezeichnet;  sieht  doch  Anz  in  der  Lehre  vom  Aufstieg  der  Seele  die 
gnostische  Zentrallehre,  deren  Ursprung  er  in  Persien  findet  {Zur 
Frage  nach  dem  Ursprung  des  Gnostizismus  S.  83).  Spuren  verwandter 
Anschauung  haben  wir  bei  Dhu  'n-Nün  gefunden;  und  die  Stufen- 
leiter der  {''aModi  und)  makdmdt,  auf  die  wir  bei  ihm  schliei3en  konnten, 
scheint  auch  bei  al-Harith  al-Muhäsibi  vorzuliegen:  Margo- 
LiouTH  ( >>Transactions  of  the  third  international  congress  for  the 
history  of  religions«  I,  292)  konstatiert,  daß  sich  von  den  später  bei 
den  Süfis  in  feste  Form  gebrachten  Gedanken  bei  ihm  u.  a.  finde  die 
Anschauung  von  »the  stagcs  in  the  religious  life,  with  special  definitions 
of  the  virtues  whereby  those  stages  are  to  be  attained«.  Al-Kusairi 
nun  entwickelt  seine  Lehre  vom  wahren  Süfitum  größtenteils  in  dem 
Schema  der  verschiedenen  ^ahwdl  und  makdmdt,  die  in  bestimmter 
Reihenfolge  aufeinander  folgen  (K.  37,  33  ff.).  In  der  Form,  in  der 
wir  das  Schema  von  den  makdmdt  bei  ihm  ausgeführt  finden,  ist  es  in 
neuerer  Zeit  in  direkten  Zusammenhang  gesetzt  worden  mit  einem 
Werke  der  griechischen  Mystik,  dem  xXraot?  des  Johannes  C 1  i  m  a  c  u  s 
(s.  Martin  Hartmann  in  >>Oriental.  Literaturzeitung«  1912,  Sp.  127  ff.), 
der  auch  ins  Arabische  übersetzt  wurde  unter  dem  Titel  sullam  al- 
jadä'il.  Die  Verwandtschaft  zwischen  der  Folge  der  makdmdt  al  - 
Kusairis  und  den  Graden  der  Himmelsleiter  des  Johannes  ist  in  der 
Tat  frappant.  Das  springt  bei  einer  Vergleichung  der  ersten  Kapitel 
in  die  Augen: 

')  Eine  ganz  andere  Frage  ist,  ob  nicht  später  der  Neuplatonismus  direkt,  u.a.  durch 
Übersetzungen  auch  auf  die  islamische  Mystik  gewirkt  hat.  Das  ist  an  sich  wahrscheinlich 
und  gewiß  auch  nachweisbar.  Es  bleibt  ein  Verdienst  Nicholsons,  auf  den  Neuplatonis- 
mus als  auf  eine  wichtige  Quelle  für  gewisse  süfische  Gedanken  hingewiesen  zu  haben. 
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Johannes    Climacus:  al-Kusairi: 

1.  -£pl  ot-oxa-fTp  bdb  at-tauha; 

2.  -epl  a-poa-'xO£!:''3(;  &fl^  al-mu^-dhada; 

3.  -spl  JsviTsi«?  ü^öö  al-chalwa  wal-'-uzla. 

So  folgen  eine  ganze  Reihe  von  Graden,  die  entweder  durch  eine 
Tugend  oder  —  auch  das  ist  beiden  gemein  —  durch  eine  zu  bekämp- 
fende Untugend  bestimmt  sind.  Entsprechen  sich  die  Reihen  auch 
nicht  Schritt  für  Schritt,  so  decken  sich  doch  zahlreiche  Stationen. 
Was  K.  HoLL,  Enthusiasmus  und  Bußgewalt  beim  griechischen  Mönch- 
tum  S.  180,  von  dem  griechischen  Werk  sagt:  »bei  Johannes  Klimax 
ist  zwar  der  Anfang  (Tiept  otTTOxa-^r^c)  und  der  Schluß  (irspt  o^^drafi) 
wohl  verständlich,  aber  dazwischen  steht  eine  Reihe  von  Tugenden 
und  Tugendmitteln,  innerhalb  deren  kein  rechter  Fortschritt  statt- 
findet«, trifft  im  Kern  auch  auf  al-Kusairi  zu.  Ein  Zusammenhang 
scheint  wirklich  vorhanden  zu  sein.  Ebenso  scheint  mir  sicher  zu  sein, 
daß  aI-Ku§airi  nicht  direkt  aus  Johannes  Climacus  geschöpft 
hat.  M.  Hartmann  hat  a.  a.  0.  den  Namen  eines  Lehrers  al- 
Kuäairis  beigezogen,  des  *Abü  *Abd  ar-Rahmän  as-Sulami, 
wie  er  herkömmlich  geschrieben  wird,  oder  as-Sullami,  wie  ihn 
M.  Hartmann  buchstabieren  möchte  im  Sinn  von  Climacus  »Leiter- 
mann«. Wir  haben  gesehen,  daß  das  Grundprinzip,  das  dem  Climax 
zugrundeliegt,  auch  im  Süfitum  viel  älter  ist  als  al-Ku§airi  oder 
as-Sulami.  Wir  sehen,  daß  ein  Zusammenhang  wohl  da  sein  muß, 
aber  auch,  wie  schwer  es  sein  wird,  alle  Glieder  der  Verkettung  bloß- 
zulegen. Die  ganze  Frage  verdient  zweifellos  recht  eingehende  Unter- 
suchung. Wir  können  hier  darauf  aber  um  so  eher  verzichten,  als  diese 
Untersuchung  zurzeit  von  berufener  Seite  angestellt  wird  und,  wie 
ich  einer  gütigen  brieflichen  Mitteilung  von  Herrn  Martin  Hartmann 
entnehme,  auch  schon  schöne  Resultate  erbracht  hat. 


Überblicken  wir,  was  wir  auf  der  Suche  nach  den  Quellen  des 
Süfitums  gefunden  haben,  so  zeigt  sich,  daß  es  gar  zahlreiche  An- 
knüpfungspunkte gibt,  die  für  die  Entstehung  der  islamischen  Mystik 
in  Betracht  kommen.  Fast  zu  viele,  so  viele,  daß  wir  vor  lauter  Möglich- 
keiten nicht  imstande  sind,  eine  Hauptquelle  des  Süfitums  zu  nennen. 
Relativ  spärlich  sind  dagegen  die  genau  nachweisbaren  Zusammen- 
hänge gewesen.  Unsere  Ausführungen  erhielten  dadurch  oft  genug 
etwas  Schwankendes,  Tastendes.  Frühere  Arbeiten  über  dieses  Thema 
machen  einen  viel  sichereren,  festeren  Eindruck.  Es  könnte  fast 
scheinen,  als  ob  wir  in  der  Lösung  des  Problems  der  Entstehung  des 
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Süfitums  nicht  vorwärts,  sondern  rückwärts  geschritten  wären.  Aber 
das  ist  doch  nur  ein  Schein.  Auch  Nicholson,  der  früher  den  Neu- 
platonismus  als  wichtigste  Quelle  in  den  Vordergrund  zu  rücken 
geneigt  war,  scheint  in  neueren  Arbeiten  —  nachträglich  kommt  mir 
noch  sein  ansprechendes  Buch  »TÄg  Mystics  of  Islam«  (London  1914) 
in  die  Hand  —  immer  vorsichtiger  zu  werden  und  ihn  nur  als  eine 
der  Quellen  der  islamischen  Mystik  neben  manche  andere  zu  stellen. 
Auch  den  Islam  als  Ganzes  hat  man  früher  viel  einfacher  verstehen 
zu  können  geglaubt;  jetzt  hat  man  gelernt,  ihn  als  das  Resultat  eines 
umfassenden  Synkretismus  anzusehen.  Und  was  vom  Islam  als 
Ganzen  gilt,  das  gilt  ebenso,  ja  erst  recht,  vom  Süfitum,  diesem  Islam 
in  der  Potenz,  als  den  es  sich  selbst  so  gern  gibt.  Jener  Synkretismus 
ist  älter  als  der  Islam.  Letzten  Grundes  geht  er  auf  die  Verbindung 
zurück,  in  die  Alexander  der  Große  das  Griechentum  mit  dem  Orient 
gebracht  hat.  Aus  dieser  Tatsache,  daß  damals  schon  eine  Verschmel- 
zung und  Durchdringung  abendländischer  und  morgenländischer  Welt- 
anschauung angebahnt  wurde,  erklärt  es  sich  auch  teilweise,  weshalb 
wir  so  oft  auf  den  verschiedensten  Gebieten  Parallelen  für  die  islamische 
Mystik  finden,  ohne  uns  darüber  entscheiden  zu  können,  welche  nun 
für  das  islamische  Gegenstück  als  Urbild  zu  gelten  habe.  Alle  die  ver- 
schiedenen religiösen  Bildungen  des  vorderen  Orients  sind  eben  durch 
eine  auf  dem  Hellenismus  beruhende  Verwandtschaft  verknüpft.  In 
der  Geschichte  des  Christentums  kennen  wir  jenen  Synkretismus  unter 
besonderer  Betonung  des  esoterischen  Charakters,  der  ja  bei  den 
ost-westlichen  Mischkulten  so  vielfach  hervortritt,  als  Gnostizismus. 
Diese  gleiche  Religionsmengung  erstreckte  sich  aber  weit  über  den 
Bereich  des  Christentums  hinaus.  Denken  wir  nur  an  das  Manichäertum, 
das  wir  früher  aus  westlichen  Quellen  als  christliche  Sekte  ansahen, 
aber  jetzt  im  Osten  vielmehr  als  selbständige  Mischreligion  mit  stark 
persisch -indischer  Färbung  kennen  gelernt  haben.  Halten  wir  das  im 
Auge,  so  können  wir  wohl  mit  Blocket  ^)  das  Süfitum,  das  ja  nicht  bloß 
verinnerlichter,  sondern  auch  esoterischer  Islam  ist,  in  gewissem  Sinn 
als  islamischen  Gnostizismus  bezeichnen.  Wir  werden  uns  dabei  nicht 
wundern,  daß  dieser  Gnostizismus  im  Islam,  dessen  Träger  ja  orien- 
talische Völker  waren,  vorwiegend  aus  dem  Orient  geschöpft  hat. 
Der  Quellen  sind  viele;  aber  wie  aus  der  Durchdringung  östhcher  und 
westlicher  Kulturelemcnte  eine  einheitliche  islamische  Kultur  als 
Neues  entstand,  so  ist  auch,  was  aus  der  Zusammenfassung  all  jener 
alten     disparaten     mystisch-religiösen     Strömungen    unter    der    Ein- 


')  Etudes  sur  le  gnosticisme  musulman  S.   160  f. 
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Wirkung  des  sich  durch  den  Erfolg  so  kräftig  erweisenden  Glaubens 
an  'Allah  und  seinen  Gesandten  ward,   das  Süfitum,  ein  Neues. 


Es  ist  eine  Probe  auf  das  Exempel,  wenn  wir  uns  hier  noch  einen 
Augenblick  jener  merkwürdigen  Gestalt  der  islamischen  Mythologie 
zuwenden,  die  Blochet,  Etudes  sur  le  gnosticisme  musulman  S.  8,  als 
»l'esprit  mysterieux  de  la  Gnose  islamique«  charakterisiert.  Daß  der 
(jlaube  an  den  unsterblichen  al-Chadir  gerade  in  Sijfi-Kreisen  gehegt 
und  verbreitet  wurde,  ist  eine  unbestreitbare  Tatsache  ').  Auch  bei 
al-Kusairi  erscheint  der  ewig  lebende  al-Chadir  als  der  Patron  der 
geheimen  höheren  Weisheit  der  Süfis  und  als  allgegenwärtiger  Be- 
schützer und  Begleiter  der  wandernden  Brüder  (K.  9,  18  ff.;  13,  13  ff. ; 
61,  <S;  91,  29  ff.;  196,  7  ff.;  202,  27  ff. ;  202,  33  ff.;  204,  i  ff'.;  204, 
33  ff.;  206,  II  ff.).  Eben  diese  Züge  des  Chadirbildes  sind  es,  die  auch 
heute  im  X'olksglaubcn  des  Orients  lebendig  sind.  Im  Bewußtsein  der 
frommen  Süfis  des  4.  oder  5.  Jahrhunderts  wie  in  dem  des  heutigen 
Volkes  lebt  al-Chadir  nicht  so  sehr  als  der  durch  einen  Trunk  aus  dem 
Lebensquell  unsterblich  gewordene  Begleiter  Alexanders  w'eiter  denn 
als  der  weise,  stets  hilfsbereite  und  hilfskräftige  Nothelfer.  So  grund- 
legend Friedländers  Untersuchungen  -)  für  den  Kern  der  Chadir- 
Gestalt  der  Erzählungsliteratur  sind,  auf  den  Chadir  des  lebendigen 
Glaubens  dürfen  Friedländers  Resultate  nicht  ohne  weiteres  über- 
tragen werden.  Ihn  lehrt  uns  noch  jetzt  Völlers'  Erkenntnis,  daß  al- 
Chadir  ein  Erzeugnis  des  islamischen  Synkretismus  ist,  besser  ver- 
stehen 3).  Diesem  Chadirbild — und  es  ist  als  das  wirklich  lebende  jener 
Erzählerfigur  gegenüber  doch  wohl  auch  das  ursprüngliche  —  steht 
die  Gestalt  des  christlichen  St.  Georg  und  des  jüdischen  Elias  viel 
näher  als  Alexanders  in  einen  Seedämon  verwandelter  Koch  Andreas 
oder  Glaukos.  Daß  auch  ein  ägyptischer  Horus,  ein  syrisch-meso-  | 
potamischer  Tamuz,  ein  babylonischer  Chasisatra  und  noch  manche 
andere  Götter-  und  Heldengestalten  in  dem  islamischen  Chadir  fortleben, 
ist  oft  und  deutlich  genug  ausgeführt.     Hier  sei  nur  zur  Ergänzung  auf 


>)  Man  vgl.  mir  Ihn  Hazm  IV,  i8o,  15  ff.;  al-Ghazali,  Uhja'  'ulüm  ad  din  ' 
(Kairo  1326)  II,  201,  Z.  i6  =  JRAS.  1901,  S.  725;  Sibt  b.  al-Gauzi  bei  Friedländer,  j 
Die  Chadhirlegende  und  der  Alexanderroman  (Leipzig-Berlin  1913)  S.  321.  ' 

=)  S.  den  Titel  in  der  vorigen  Anmerkung;  vgl.  meine  Besprechung  in  ZDMG.  67  ■ 

(1913).  s.  739  ff.  , 

3)  Die  Arbeit  von  Meyer  de  Hond,  Beiträge  zur  Erklärung  der  El-hidr-Legende  : 
(Leiden  1914)  mag  vielleicht  für  die  jüdischen  Legendenstoffe  von  Interesse  sein,  für  ; 
das  Chadir-Problem  kann  ich  darin  keinerlei  Fortschritt  finden. 
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einige  Züge  hingewiesen,  die  zeigen,  daß  auch  der  fernere  Osten  zum  Bild 
Chadirs  beigetragen  hat.  Blocket  betont  a.  a.  O.  S.  8,  Anm,  3  mit 
Nachdruck,  wie  sehr  die  Figur  al-Chadirs  an  den  persischen  Genius 
Haurvatät,  einen  der  Amescha  Spenta  i),  erinnert,  den  er  als  die  ewige 
Seele  der  Natur  charakterisiert  -),  Es  mag  hier  auch  daran  erinnert 
sein,  daß  gewisse  Momente  der  Chadir- Dhu'l-Karnain  -  Erzählun«? 
in  der  persischen  Legende  auffallende  Parallelen  zu  haben  scheinen. 
So  wird  Pesotan  durch  einen  Wundertrank,  den  ihm  Zoroaster  reicht, 
unsterblich  (vgl.  Jackson,  Zoroaster  S.  6^);  und  auch  die  Vorstellung 
des  Lebensquells  scheint  den  Iraniern  nicht  fremd  zu  sein  (s.  ebd. 
S.  66).  Noch  interessanter  sind  einige  Notizen,  die  auf  indische  Be- 
ziehungen al-Chadirs  schließen  lassen.  Die  Atemdisziplin,  das  habs 
an-nafas  des  Nak§bendi-Ordens  ist,  so  sagt  uns  Murtada  az-Zabidi 
[^Ithdf  as-Sdda,  Kairoer  Ausgabe  VII,  248),  dem  'Abd  al-Chalik 
al-Ghugduwani  (f  575)  von  al-Chadir  gelehrt  worden.  Sie  aber 
ist  doch  wohl  unzweifelhaft  historisch  von  dem  indischen  Yoga  ab- 
hängig. —  Schon  Friedländer  hat  a.  a.  O.  S.  245,  Anm.  2  die  Stelle 
in  den  La0Hf  al-minan  des  Tag  ad-Din  'Abu  M-Fadl  b.  Mu- 
hammed  b.  *Atä  'alläh  al -' Iskandari  as-Sädhili  (f  709  = 
1309)  3)  erwähnt,  in  der  dieser  gegen  gewisse  Leute  polemisiert,  die  da 
behaupten,  »daß  jede  Zeit  einen  Chadir  habe,  oder  daß  das  Chadirtum 
eine  Stufe  sei,  auf  der  zu  jeder  Zeit  eine  Person  nach  der  andern  stehe«. 
Es  gab  tatsächlich.,  wie  wir  aus  'Ibn  Hagar  al-*Askaläni  ['Isdba 
I,  891  u.  896  u.  931)  sehen,  Süfi-Kreisc,  die  meinten,  daß  jede  Zeit 
ihrenChadir  habe,  daß  al-Chadir  nakib  der  Heiligen  sei,  und  daß,  so  oft  ein 
nakib  sterbe,  ein  anderer  an  seiner  Stelle  Chadir  werde.  Wie  wir  das  aufzu- 
fassen haben,  das  lehrt  uns  eineStelleausSahristäni  (Übers,  von  Haar - 
BRÜCKER  II,  359  f.),  wo  er  von  dem  Glauben  der  Buddhisten  spricht, 
daß  verschiedene  Buddhas  zu  ihnen  gekommen  seien,  und  diesen 
Glauben  erläutert  mit  der  muslimischen  Vorstellung  von  al-Chadir. 
Sahristäni  hat  gewiß  recht  gesehen:  die  Chadirwürde  der  Mystiker, 
von  der  da  die  Rede  ist,  ist  die  Würde  des  Buddha;  und  die  Anschauung, 
daß  jede  Zeit  ihren  Chadir  habe,  ist  ein  Abbild  der  indischen  Lehre 
von  den  avatdras  der  Gottheit,   die  mit  verwandten  persischen  Vor- 

')  Die  Amesha  Spenta  erscheinen  gelegentlich  als  Ritter  in  Waffen  und  grünen 
Gewändern  (s.   Jackson,  Zoroaster  S.  66). 

-)  Haurvatät  sind  (nach  Geldner  in  »Religion  in  Geschichte  und  Gegenwart«  I,  433) 
die  Gewässer  unterstellt,  wie  das  Wasser  nach  der  überwiegenden  .Vuffassung  das  Element 
al-Chadirs  ist  (vgl.  dazu  Hugwiri,   Ausg.  Lahore  S.  103;  übers,  von  Nicholson  S.  142). 

3)  Friedländer  zitiert  sie  als  aus  Sa'ränis  gleichnamiger  Schrift  stammend, 
vermutlich  weil  al-' Iskandarls  Werk  am  Rande  der  Kairoer  Sa'räni-Ausgabc  von 
1321   =  1903  gedruckt  ist. 
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Stellungen    zusammen    wohl    auch    in    gewissen    schi*itischcn    Kreisen 
nachgewirkt  hat  »). 

Es  ist  liitr  nicht  ckr  Platz,  weiter  auf  das  Chadir-Problem  einzu- 
gehen. Wichtig:  ist  in  unserem  Zusammenhang,  daß  die  letzten  Bei- 
spiele  aufs  neue  gezeigt  haben,  wie  eng  die  Verbindung  zwischen  dem 
Chadirelaubcn  und  dem  Süfitum  ist.  Sie  ist  so  eng,  daß  die  Frage 
nach  der  Herkunft  des  einen  der  nach  der  Entstehung  des  andern 
parallel  gehen  muß.  Dann  aber  bestätigt  die  Tatsache,  daß  der  Chadir 
der  islamischen  Volksreligiosität  ein  Ergebnis  eines  weitreichenden 
Synkretismus  ist,  unser  Resultat,  daß  das  Süfitum  selbst  auch  nur  als 
solches  zu  verstehen  ist. 

Wir  haben  in  unserer  Umschau  nach  der  Herkunft  der  süfischen 
Ideen  zahlreiche  Quellen  gefunden,  die  uns  schließlich  zu  dem  großen 
Strom  der  islamischen  Mystik  zusammenzufließen  schienen.  Können 
wir  diesen  Prozeß  noch  in  seinen  einzelnen  Stadien  zeitlich  verfolgen? 
Vieles  ist  jetzt  noch  dunkel,  und  manches  wird  wohl  immer  dunkel 
bleiben.  Aber  doch  gibt  die  Überlieferung  manchen  Fingerzeig,  der 
uns  vielleicht  allmählich  weiter  hilft.  Versuchen  wir,  wenigstens  einige 
Punkte  der  Entwicklung  festzulegen! 

Als  Vorläufer  des  Sijfitums  haben  wir  eine  gegenüber  der  Ver- 
weltlichung des  Islams  unter  den  Omaj jaden  einsetzende  Strömung 
auf  Verinnerlichung  anzusehen,  eine  Strömung,  die  für  uns  vor  allem 
erkennbar  ist  als  asketisch.  Aus  dieser  Strömung  lösen  sich  im  Laufe 
des  2.  Jahrhunderts  allmählich  klar  unterscheidbar  einerseits  in  rationa- 
listischer Umbildung  eine  theoretische  Richtung  ab,  die  der  Mu'tazi- 
liten,  andererseits  als  Folge  der  Kämpfe  um  das  Chalifat  auch,  langsam 
festere  Form  annehmend,  rcligiöspolitische  Gruppen,  die  Schi'a.  Wenn 
wir  nach  den  eigentlichen  Vätern  des  Süfitums  fragen,  so  müssen  wir  zu- 
nächst den  Angaben  der  Süfis  selbst  folgen.  Diese  weisen  uns  deutlich 
in  einen  äußersten  Winkel  des  islamischen  Gesamtreichs,  nachTurkistän, 
wo  einestarkeReligionsmengung  mit  besonders  hervortretendem  indischen 
Einschlag  den  Boden  für  das  Aufkommen  einer  islamischen  Mystik  vorbe- 
reitet hatte.  Dort  ist  die  eigentliche  Wiege  des  Süfitums.  Diese  östlichste 
mystische  Strömung  begegnete  sich  wohl  mit  einer  nationalpersischen: 
und  neben  diesen  erst  noch  getrennten  Elementen  entwickelt  sich  im 
Westen  eine  verwandte  Richtung,  die,  wie  wohl  teilweise  auch  das 
Mu*tazilitentum,  vom  Christentum  angeregt  war.     Und  zwar  war  es 


>)  Man  vergleiche  hierzu  unsere  Bemerkungen  oben  S.  41    über  das  Verhältnis  der 
Chadirfigur  zu  den  Mahdi-Messias-Vorstellungen. 
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naturgemäß  das  Mönchtum,  das  im  Islam  eine  mystische  Bewegun^y 
förderte.  Das  christliche  Mönchtum  selbst  aber  war  keine  völlio-e 
Einheit.  Zerfällt  das  Christentum  doch  in  eine  Menge  von  Kirchen 
und  Sekten.  Sie  alle  mögen  ihr  Teil  beigesteuert  haben.  Gnostische 
und  neuplatonische  Gedanken  dürften  in  diesem  Erbgut  reichlich  ver- 
treten gewesen  sein.  "^ 

Ungefähr  parallel  mit  der  Absonderung  der  Mu'tazila  und  der 
Herausbildung  der  Schi'a  mag  vor  200  das  Gefühl  von  der  Gleich- 
artigkeit jener  verschiedenen,  auf  Verinnerlichung  abzielenden  mysti- 
schen Richtungen  erwacht  sein.  In  der  ersten  Hälfte  des  3.  Jahr- 
hunderts gewann  dies  Gefühl  an  Stärke  und  Ausdruck.  Die  Über- 
lieferung des  Süfitums  hat  die  Erinnerung  daran  erhalten  in  den 
Beziehungen,  in  die  sie  drei  ihrer  größten  Väter  unter  sich  treten 
läßt:  'Abu  Jazid  al-Bistämi  (f  261  oder  234),  Jahjä  b. 
Mu^ädh  (t  258)  und  Dhu  'n-Nün  al-Misri  (1245)1).  Die 
Anekdoten,  die  die  Überlieferung  hierüber  erzählt,  sind  natürlich  nicht 
historisch,  aber  sie  sind  charakteristisch,  nicht  bloß,  weil  sie  ein  sym- 
ptomatischer Ausdruck  für  die  damals  erwachte  Erkenntnis  von  der 
Einheit  des  Süfitums  in  Ost  und  West  sind,  sie  sind  es  ebensosehr, 
weil  in  ihnen  der  als  der  größte  Süfi  erscheint,  der  als  der  Begründer 
des  späteren  typisch -persischen  Süfitums  gilt,  'Abu  Jazid  al- 
Bistämi. 

Die  mannigfachen,  noch  ihre  eigenen  Bahnen  gehenden  Richtun- 
gen des  Süfitums  wurden  nicht  lange  nachher  zusammengefaßt  und  in 
festere  Geleise  gezwungen.  Das  ist,  soweit  wir  urteilen  können,  das 
Werk  al-Gunaids.  Er  hat  die  im  Grunde  dem  Islam  oft  recht  fremd- 
artigen süfischen  Gedanken  islamisiert.  Er  hat  die  sittlichen  Aus- 
wüchse abgeschnitten;  er  hat  die  Mystik,  ohne  ihren  Kern  aufzu- 
geben, mit  der  Orthodoxie  vereinigt.  Die  Form,  in  der  das  geschah, 
trägt  deutlich  die  Spuren  der  durch  die  Mu'tazila  angeregten  Ge- 
dankenentwicklung. Im  *Iräk  haben  sich  ja  die  Kämpfe  um  die  mu*ta- 
zilitischen  Ideen  großenteils  abgespielt;  hier  mögen  auch  die  freund- 
lichen oder  feindlichen  Beziehungen  des  Süfitums  zu  der  ungetreuen 
Schwester  nie  ganz  aufgehört  haben.  Es  ist  kein  Wunder,  daß  das 
Süfitum  eben  hier,  im  Mittelpunkt  des  geistigen  Lebens  des  Islam, 
wo  alle  Fäden  zusammenliefen,  bestimmte  Form  annahm.  Darauf 
geht  wohl  auch  das  Wort  al-Gunaids, daß  wie  das  sid^  in  Choräsän 
und  die  jutuwwa  in  Syrien,  so  der  lisdii,  was  hier  vielleicht  nicht  sehr 
fern  von  kaldm  ist,   im  *Iräk  zu    finden  sei.    Al-Gunaid  zwang  die 


0  Vgl.  5.  45,  8  ff.;   46,   12  ff.;   III,  24  ff. 
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wilden  13crgwasscr  des  Süfitums  in  ein  festes  Bett.  Er  wird  mit  Recht 
der  Saich  dieser  tari^a  genannt.  Durch  ihn  ist  das  Süfitum  fertig 
geworden. 

Natürlich  hat  auch  nach  ihm  die  Entwicklung  nicht  aufgehört. 
Die  Mystik  ist  etwas  Individuelles,  und  jeder  große  Mystiker  geht 
seinen  eigenen  Weg.  Jeder  hat  seine  Schüler  und  Nachfolger.  Das  ist 
wohl  der  Sinn,  in  dem  Hugwiri  von  den  verschiedenen  Schulen  des 
Süfitums  spricht.  Fertige  Orden  im  späteren  Sinn  waren  es  gewiß  noch 
nicht,  so  wenig  wie  die  Malämatis,  von  denen  wir  bei  al-Ku§airi 
gelegentlich  hören.  Der  große  Strom  des  Süfitums  hielt  sich  wohl  in 
gewissen  Schranken,  die  deutlich  gezogen  zu  haben  ein  Verdienst  al- 
Gunaids  ist.  Nicht  alle  freilich:  al-öunaid  hatte  auch  einen  al- 
Halläg  zum  Schüler.  Die  Mystik  stellt  ihr  eigenes  Recht  über  jedes 
andere  Gesetz.  Zu  jeder  Zeit  hat  es  neben  dem  eingedämmten  Strom 
der  orthodoxen  Mystik  Wildwasser  gegeben,  die  sich  nicht  regulieren 
ließen,  sei  es  nun,  daß  das  taukid  zum  ittihdd  wurde,  sei  es,  daß  der 
Begriff  des  ivusül,  der  Verbindung  mit  Gott,  zu  eng  gefaßt  wurde,  oder 
daß  man  das  letzte  Ziel  gar  im  hulül,  der  göttlichen  Einwohnung, 
suchte  i) :  es  sind  Schlagworte,  die  eigentlich  nicht  viel  mehr  sagen, 
als  in  nuce  schon  in  den  Worten  der  ältesten  Väter  steckt;  Schlag* 
Worte,  mit  denen  man  den  extremeren  Gruppen  den  Stempel  des  Un- 
glaubens aufdrücken  konnte.  —  W^er  mit  Gott  eins  geworden  ist,  der 
hat  kein  Gesetz  mehr  über  sich,  der  ist  sich  selbst  Gesetz.  So  hat  die 
Mystik  stets  wieder  Mystiker  zur  Hhdhija  -)  geführt,  zum  Libertinismus. 
Das  hat  sich  in  der  Geschichte  des  Süfitums  immer  wiederholt  und 
wird  sich  wiederholen,  solange  es  Mystik  gibt.  Wir  verfolgen  die  Ge- 
schichte des  Süfitums  nicht  weiter,  seit  es  den  Abschluß  seines  Werde- 
gangs in  al-Gunaid  erreicht  hat.  Es  hat  zweifellos  auch  seither  noch 
Anregungen  von  außen  aufgenommen.  Erst  später  scheint  mir  der 
Neuplatonismus  direkt  stärker  gewirkt  zu  haben;  später  mögen  auch 
die  indischen  Gedanken  neue  Kraft  in  ihm  erhalten  haben;  und  die 
Berührungen  mit  dem  Mönchtum  setzten  sich  lange  fort. 

Wie  das  Süfitum  über  die  Schranken  der  Orthodoxie  immer 
wieder  hinausging,  so  kam  auch  immer  wieder  ein  Mann,  der  es  von  der 
Zügellosigkeit  zur  Ordnung  zurückzuführen  suchte.  Nach  al-Gunaid 
und  vor  al-Ghazäli  hat  dies  wohl  keiner  mit  solcher  Energie  und  solchem 
Erfolg  getan  wie    'Abu    M-Käsim    al-Kusairi. 


')  S.  Macdonald,  Rcligious  Attitüde  and  Life  S.   187. 
»)  S.    Ibn   Hazm   IV,  27,  5  ff.;  226,  16  ff.;   188,  14  ff. 


Die  Gipsornamente  des  Der  es-Surjam. 

Von 

S.  Flury. 

Das  Der  es-Sürjäni  im  Wadi  Natrün  enthält  einen  Schatz  von 
Ornamenten,  dessen  Bedeutung  für  das  Verständnis  der  älteren  Kunst 
des  Islams  nicht  leicht  überschätzt  werden  kann.  Durch  die  Aus- 
grabungen von  Samarra  ist  die  erste  große  Etappe  der  islamischen 
Kunst,  die  Abbasidische  Reichskunst,  bekannt  geworden,  anderer- 
seits geben  uns  die  Azhar-  und  Häkim-Moschee  in  Kairo  ein  scharf 
umrissenes  Bild  von  der  zweiten  Etappe,  der  älteren  Fatimidenkunst. 
Die  Ornamentik  des  syrischen  Klosters  gehört  nun  zweifellos  in  das 
Jahrhundert  zwischen  Samarra  und  El -Azhar.  Da  die  Monumente 
dieser  entwicklungsgeschichthch  bedeutsamen  Übergangsperiode  über- 
aus selten  sind,  verdient  das  Der  es-Sürjäni  ganz  besondere  Beach- 
tung. 

B.  Moritz  hat  als  einer  der  Ersten  die  Bedeutung  des  Klosters 
erkannt;  seine  wertvollen  photographischen  Aufnahmen  gestatten  mir, 
ein  genaueres  Bild  von  der  Ornamentik  des  Klosters  zu  entwerfen  ^). 
J.  Strzygowski  hat  schon  im  Jahre  1901  den  kunstgeschicht- 
lichen Wert  des  Der  es-Sürjäni  hervorgehoben  und  eine  allgemeine 
Charakterisierung  der  verschiedenen  Kunstgattungen  gegeben  -).  Im 
Mschattawerk  sind  dann  einige  Ornamentproben  erschienen  3). 

')  Auch  an  dieser  Stelle  möchte  ich  Herrn  Geh. -Rat  Prof.  Dr.  Moritz  meinen  herz- 
lichen Dank  aussprechen  für  sein  liebenswürdiges  Entgegenkommen. 

Die  soeben  bei  B.  G.  Teubner  erschienenen  Streifzüge  durch  die  Kirche)!  -und  Klöster 
Ägyptens  von  Joh.\nn  Georg,  Herzog  zu  Sachsen,  enthalten  wertvolle  Ergänzungen 
zu  dem  hier  veröffentlichten  Material. 

^)  Oriens  Christianus  1901:  <^Der  Schmuck  der  älteren  el-Hadra-Kivche  im  syrischen 
Kloster  der  sketischen  Wüste«.  Die  vom  Comite  de  conservation  des  monuments  de  l'art 
arabe  damals  in  Aussicht  gestellte  große  Publikation  über  die  Kirchen  und  Klöster  Ägyp- 
tens ist  leider  noch  nicht  erschienen. 

3)  Jahrbuch  der  Königl.  Preuß.  Kunstsammlungen  1904.     Mschatta  Abb.   109. 
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Es  ist  mir  natürlich  nicht  möglich,  hier  einen  Ersatz  für  die  große 
vom  Komitee  vorbereitete  Monographie  zu  bieten,  ich  möchte  nur 
die  Gipsornamente  genauer  charakterisieren,  da  sie  sich  besonders  zum 
Vergleich  mit  der  älteren  und  jüngeren  islamischen  Kunst  eignen.  Für 
die  Malereien  des  Klosters  fehlt  das  fatimidische  Vergleichsmaterial 
vollständig,  dagegen  dürften  sie  für  die  Samarrafunde  von  Wert  sein. 
Auch  die  mit  Intarsien  reich  geschmückten  Türen  eignen  sich  nicht 
für  einen  Vergleich,  d,i  nichts  nicichwcrtigcs  aus  der  Fatimidenzeit 
erhalten  ist. 

In  einer  Hinsicht  zeichnet  sich  die  el-'Adra-Kirchc  des  syrischen 
Klosters  sowohl  vor  den  Bauten  von  Samarra  als  auch  der  Moschee 
des  Ibn  Tülün  aus:  Sie  gibt  uns  das  ornamentale  Kompositionsschema 
einer  großen  Wandfläche  (vgl.  Tafel  I  u.  II).  Wenn  man  wissen  möchte, 
wie  etwa  eine  größere  Palastwand  der  Abbasidenresidenz  ornamental 
durchkomponiert  war,  so  ist  man  aufs  Vermuten  angewiesen.  Man 
wird  versucht  sein,  die  in  Samarra  erhaltenen  breiten  Flächenornamente 
mit  dem  Friesschmuck  der  Ibn  Tülün -Moschee  zu  verbinden.  Die 
Bogenarchitektur  dieser  Moschee  läßt  den  Mangel  der  fehlenden 
Wanddekoration  an  der  Innenseite  der  Umfassungsmauer  nicht  so 
stark  empfinden.  Daß  die  vier  großen  Wandflächen  ursprünglich 
nicht  kahl  waren,   ist  selbstverständlich. 

Das  älteste  Kompositionsschema  einer  islamischen  Wanddekoration 
größeren  Stils  bietet  die  Azhar-Moschee  i).  Man  vergleiche  die  Azhar- 
wände  mit  Tafel  I  u.  II.  Die  el-*Adra-Kirche  zeigt  nur  ein  horizontales 
Bindeglied,  das  dazu  noch  von  der  rechteckigen  Umrahmung  des 
Apsisschmuckes  durchbrochen  wird,  daneben  unvermittelt  aneinander- 
gereiht die  Rechtcckfelder  und  die  verschiedenen  kleineren  Zierbänder. 
Dabei  wird  keine  Rücksicht  genommen  auf  den  verschiedenen  Ton- 
wert der  stark  plastischen  und  der  völlig  flach  gehaltenen  Ornamente. 
Wenn  überhaupt  von  einem  Rhythmus  der  Flächendekoration  ge- 
sprochen werden  kann,  so  ist  er  im  Der  es-Sürjäni  sehr  schwerfällig. 
Ein  ganz  anderes  Bild  ergibt  die  Azhar-Moschee.  Statt  der  plumpen 
Rechteckfelder  sind  Rundbogenfelder  so  aneinandergereiht,  daß 
schmale  Zwickelstreifen  zwischen  ihnen  entstehen  -).  Einen  gewaltigen 
Fortschritt  gegenüber  dem  syrischen  Kloster  weisen  die  jüngeren,  aber 
doch  vorhakimischen  Azharwände  auf  3).  Hier  betonen  zwei  parallele 
Friese  die  Horizontale  und  ein  Schriftfries  verbindet  die  Rundbogen - 
f eider  untereinander;  dazu  kommt  noch  das  Kontrastieren  verschiedener 

')  Vgl.   Fluky,  Die  Ornamente  der  Hakim   ii.   Ashar-Moschee  (Winter,  Heidelberg). 
*)  Für  die  ältere  Azhar-Kunst  vgl.  a.  a.  0.  Tafel  XI. 
3)  Vgl.  ebenda  Tafel  VIII  2.  3,  Tafel  XII  u.  XXIIl  2. 


Phot.  B.  Moritz. 


Der  es-Sürjän!,  el-'Adra  Kirche. 


Der  Islam.     Band  VI,  Tafel  I. 

Zu  «S.  Flury,  Die  Gipsornamente  des  Der  es-Sürjäni.» 


VprlnfT  von  Karl  J.  Trübner  in  Straßburg. 
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Der  Islam.     Band  VI,  Tafel  II. 

Zu  «S.  Flury,  Die  Gipsornamente  des  Der  es-Sürjäni. 


Verlag  von  Karl  J.  Trübner  in  Strnßburß. 
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Tonwerte,  welches  den  Rhythmus  verstärkt.  Wenn  man  die  Ver- 
schiedenheit der  »farbigen«  Wirkung  der  Zwickel  (absolute  Flächen - 
füllung!),  des  verbindenden  Schriftbandes  und  der  Rundbogenfelder 
(Ornament  auf  sichtbarer  Grundfläche!)  beachtet,  so  springt  der  Fort- 
schritt in  der  Fatimidenkunst  ohne  weiteres  in  die  Augen  ^). 

Es  wäre  gewagt,  auf  Grund  dieses  einen  Beispiels  von  einer  all- 
gemeinen Erscheinung  zu  sprechen;  aber  auffallend  ist  es,  daß  auch 
der  Mimbar  von  Oairuän,  auf  den  soviel  Detailkunst  verschwendet 
ist,  als  Gesamtkomposition  einen  sehr  primitiven  Eindruck  macht. 
Die  verschiedene  Breite  der  Rcchteckf eider  wirkt  besonders  unschön  -). 

Zu  den  allgemeinen  Merkmalen  der  künstlerischen  Ausstattung 
des  Der  es-Sürjänl  gehört  die  schon  erwähnte  stilistische  Verschieden- 
heit der  einzelnen  Bestandteile  des  Wandschmuckes  (vgl.  Tafel  I  und 
II).  Ganz  flach  gehaltene  Tiefschnittornamente,  reiche  Modellierung, 
breite  gemusterte  Grundfläche  und  schüchternes  Hervortreten  des 
unverzierten  Grundes  wechseln  an  derselben  Wand.  Man  könnte 
geneigt  sein,  dieses  bunte  Gemisch  teilweise  wenigstens  durch  die 
verschiedene  Entstehungszeit  zu  erklären.  Nachdem  aber  die  Aus- 
grabungen von  Samarra  die  verschiedenartigsten  Stilgattungen  zu- 
tage gefördert  haben,  die  wir  auf  Kairoer  Boden  in  einem  Gebäude 
nebeneinander  vorfinden  3),  dürfte  dieses  allgemeine  Argument  gegen 
die  einheitliche  Entstehungszeit  nicht  geltend  gemacht  werden,  wenn 
die  einzelnen  Ornamente  keine  sicheren  Anhaltspunkte  für  eine  ver- 
schiedene Datierung  ergeben. 

I.    Die    Ornamente    der    Bogen  Umrahmungen. 

Der  Apsisschmuck  bietet  den  geeignetsten  Ausgangspunkt  für 
die  Einzeluntersuchung,  weil  er  so  viele  Beziehungen  zur  Moschee  des 
Ibn  Tülün  und  zu  Samarra  aufweist.  Das  allgemeine  Schema  ist  das- 
selbe wie  am  Mihrab  der  Moschee.  Auffallend  sind  die  langen,  schmalen 
Zwickelstreifen,  welche  durch  die  rechtwinklige  Umrahmung  des  Bogens 
gebildet  werden.  Ich  habe  schon  früher  die  Vermutung  ausgesprochen, 
daß  sie  mesopotamisch -persischen  Ursprungs  seien,  in  der  koptischen 
Kunst  sind  sie  nicht  heimisch  4).     Die  kreisrunde  Zwickelfüllung  ist 

*)  Der  kompositionelle  Fortschritt  in  der  Nischenumrahmung  zeigt  sich  2.  B.  am 
Mihrab  der  Giyuschi-Moschee  und  der  Qubba  Ichwat  jQsuf  (vgl.  a.  a.  0.  Tafel  XVII  u. 
XVIII).     Er  hängt  teilweise  zusammen  mit  der  Entwicklung  des  Schriftbandes. 

^)  Vgl.  H.  Saladin,  La  mosqme  de  Sidi  Okba  ä  Kairouan.  Tafel  XXI,  XXVI  u. 
X.XV  II.  Daß  das  Monument  dem  q.  Jahrhundert  angehört,  dürfte  trotz  der  beanstande- 
ten genaueren  Datierung  sicher  sein. 

3)  Vgl.  Islam  IV  4,  S.  431   unten. 

4)  Vgl.  a.  a.  0.   S.  37. 
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ein  so  verbreitetes  Motiv,   daß  ihm  für  die  nähere   Bestimmung  des 
Apsisschmuckes  keine  Bedeutung  zugemessen  werden  kann. 

Die  innerste  Zone  des  Apsisschmuckes  zeigt  ein  grobgeschnittenes 


— ■ ^  ■  "1  f — 
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Abb.   I. 


Rautenornament  mit  Punkten;  sie  gehört  wie  die  primitiv  gearbeiteten  j 

Rechteckfclder  neben  der  Baumdarstellung  (vgl.  Tafel  I)  einer  späten  ' 

Restauration  an.     Die  ursprüngliche  innere  Apsisumrahmung  ist  der  j 

genetzte  runde  Wulst,    der  auch  in  der  Moschee   Ibn  Tülüns  häufig  ! 

vorkommt:  er  umrahmt  dort  die  Bogen  der  Fenster  und  verbindet  sie  i 
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untereinander  ^).  Dann  folgt  ein  durch  Tiefschnitt  hergestellter  flacher 
Palmettenfries  (vgl.  Abb.  l);  sein  Grundschema  ist  die  intermittierende 
Wellenranke,  die  hier  noch  klarer  zum  Ausdruck  kommt  als  am  Haupt- 
fries der  Moschee  Ibn  Tülüns.  Die  großen  Palmetten  zeigen  eine  auf 
fallende  Verwandtschaft  mit  den  entsprechenden  Tulunidenblättern  -) ; 
zu  beachten  sind  besonders  die  Dreiecke  auf  der  Blattachse.  Diese 
Dreiecke  und  die  Bohrlöcher  in  den  Blattlappen  sind  ein  allgemeines 
Merkmal  der  Palmetten  des  Klosters. 

Die  plastische  Vase  am  Bogenansatz  wirkt  in  dieser  Umgebung 
wie  ein  Fremdkörper,  da  sie  nicht  organisch  mit  dem  breiten,  flachen 
Palmettenfries  verbunden  ist;  sie  sieht  aus  wie  eine  Konzession  an 
die  ältere  christliche  Kunst,  welche  mit  Vorliebe  Weinranken  aus 
Vasen  hervorwachsen  läßt.  Die  Punktornamente  auf  dem  Bauch 
der  Vase  und  das  kugelförmige  Bouquet  passen  zur  übrigen  Ornamentik. 


SflHflRRR 


Abb.   2. 


Das  Nebeneinander  von  flachen  und  plastischen  Ornamenten  darf  als 
charakteristische  Eigentümlichkeit  des  Der  es-Sürjäni  angesehen 
werden. 

Der  eigentliche  Bogenzwickel  wird  umrahmt  von  zwei  schmalen, 
in  regelmäßigen  Abständen  verknoteten  Flechtbändern  zwischen 
parallelen  Streifen.  Eine  tiefgeschnittene  regelmäßige  Wellenranke 
bestreitet  die  Zwickelfüllung.  Die  Blattformen,  in  denen  die  Ranken 
enden,  verdienen  nun  besondere  Beachtung,  da  sie  die  eine  Haupt - 
gruppe  der  Ornamente  des  syrischen  Klosters  bilden. 

Die  nahe  Verwandtschaft  mit  der  Samarrakunst  veranschaulicht 
Abb.  2  3) :  a  gibt  das  typische  Samarra-Weinblatt  mit  Traube,  das  im 


*)  Vgl.  Franz  Pascha,  Kairo  S.   15. 
'•)  Vgl.   Islam  IV  S.  427  Abb.   5.  ^ 

3)  a  u.  b  nach  E.  Herzfeld,  Erster  vorläufiger  Bericht  über  die  Ausgrabungen  von 
Samarra  Tafel  VIII  rechts  oben. 
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Hauptfries  der  Moschee  des  Ihn  Tülün  fast  unverändert  wiederkehrt  '); 
b  ist  eine  palmettisierende  Variante  von  a;  das  Der  es-Sürjän!-Blatt 
d  ist  nun  zweifellos  ein  direkter  Abkömmling  von  b.  Die  Veränderung, 
die  das  Blatt  erlitten  hat,  ist  ornamcntgeschichtlich  interessant:  statt 
der  vier  runden  Blattwinkel  finden  wir  nur  noch  zwei  runde  Bohr- 
löcher auf  der  Blattachse.  Der  Der  es -Sürjäni -Arbeiter  hat  kein 
Verständnis  für  die  natürliche  Struktur  des  Blattes,  er  sieht  keine 
Blattwinkel,  sondern  selbständige  Ziermotive,  die  beliebig  verwendet 
werden  können.  Wir  haben  also  hier  ein  typisches  Beispiel  für  jenen 
entwicklungsgeschichtlich  wichtigen  Prozeß,  durch  den  die  über- 
lieferten, mehr  oder  weniger  naturalistischen  Formen  in  ihre  einzelnen 
Bestandteile  zerlegt  und  zu  neuen  Gebilden  kombiniert  werden  -). 

Auch  das  freie  zweilappige  Füllmotiv  von  Abb.  2  d  wird  durch 
die  Samarraform  b  erklärt.  Das  zugrunde  liegende  Motiv  ist  die 
Traube,  bei  a  und  b  mit-  Stiel  und  Blatt  verwachsen;  die  Der  es-Sürjäni- 
Trauben  sind  meist  freie  Füllmotive.  Sie  finden  sich  auch  auf  dem 
Palmettenfries  zu  selten  der  Halbpalmette  (vgl.  Abb.   i). 

Der  kleine  Zwickel,  der  durch  den  oberen  rechten  Winkel  des 
Apsisrahmens  und  den  Kreis  gebildet  wird,  zeigt  eine  im  Kloster 
häufig  wiederkehrende  Füllung,  die  gleichfalls  auf  Anregungen  der 
Samarrakunst  zurückgeht  (vgl.  Abb.  i  und  3  A.  C.  E  mit  Tafel  VHI 
a.  a.  0.  rechts  oben). 

Der  Schmuck  der  kleineren  Nischen  kommt  auf  Tafel  I  u.  II 
nicht  recht  zur  Geltung  3).  Um  so  erfreulicher  ist  es,  daß  Johann 
Georg,  Herzog  zu  Sachsen  eine  Reihe  von  Einzelaufnahmen  ver- 
öffentlicht hat.  Die  wichtigsten  Motive  der  Nischenumrahmungen  sind 
auf  Abb.  3  A — E  4)  wiedergegeben.  Im  Aufbau  zeigt  sich  eine  gewisse 
Übereinstimmung  mit  der  Hauptnische:  Rechteckiger  Rahmen  mit 
langen  Zwickelstreifen;  die  innere  Zone  wird  von  Säulchen  mit  ein- 
fachen Akanthuskapitellen  getragen.  Für  die  künstlerische  Qualität 
spricht  die  bemerkenswerte  Variation  in  den  Einzelformen:  Man 
beachte  die  Zierstreifen  von  D  und  E;  neben  der  vorherrschenden 
Weinranke  auf  A  und  C  gefiederte  Halbblätter,  von  denen  weiter 
unten  noch  die  Rede  sein  wird;  vereinzelte  Halbpalmetten  auf  E. 


')  Vgl.  Islam  IV  S.  428  Abb.  6. 

2)  Vgl.  ein  paralleles  Beispiel  in  der  Azhar-Moschee  a.  a.  0.   S.  35  unten. 

3)  Die  kleinere  Nische  von  Tafel  1  ist  erst  in  neuerer  Zeit  von  einer  dicken  Tünche- 
schicht befreit  worden;  auf  Tafel  II  kann  man  nur  die  allgemeineren  Merkmale  der  Nischen- 
umrahmung erkennen. 

4)  Nach  Johann  Georg,  Herzog  zu  S.\ch5en,  »Sireifzügc  durch  die  Kirchen  und 
Klöster  Ägyptens<t  (B.  G.  Teubner),  Abb.  62,  64,  66,  67. 
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Wertvoll  sind  die  noch  erhaltenen  Kreisfüllungen,  da  sie  auf 
Abb.  I  fehlen.  Abb.  3  A  zeigt  links  ein  palmettisiertes  Weinblatt 
(rechts  ein  Herzblatt  mit  Kommaschlitz  und  Punkten),  es  ist  von 
zwei  dünnen  Ranken  umrahmt,  die  nach  links  und  rechts  umbiegen 
und  in  gefiederte  lanzettliche  Blattmotive  mit  eingerollten  Spitzen 
auslaufen;  auf  mittlerer  Höhe  zweigen  von  den  Ranken  zwei  gestielte 
Der  es-SürjänI-Weinblätter  ab.  Für  das  zentrale  Motiv  bietet  der 
Hauptfries  der  Moschee  des  Ibn  Tülün  eine  unendliche  Reihe  von 
Parallelen  (vgl.   Islam  IV  S.  427  f.  Abb.   5  u.  6). 


Abb.  3. 


Auffallend  ist  die  Kreisfüllung  von  Abb.  3  C :  Um  eine  kleine 
sechsblättrige  Rosette  legen  sich  in  wirbeiförmigem  Schwung  sechs 
mit  Punkten  versehene  Blattlappen.  Derartige  Wirbelrosetten  sind 
mir  aus  der  älteren  Kunst  des  Islam  in  x\gypten  nicht  bekannt;  die 
einzige  entferntere  Parallele,  die  zum  Vergleich  herbeigezogen  werden 
kann,  findet  sich  in  der  Azhar-Moschee  (vgl.  a.  a.  0.  Tafel  XII  u. 
XIII).  Die  einfache  Wirbelrosette  ist  in  der  älteren  christlichen  Kunst 
Syriens  sehr  verbreitet  und  von  der  Abbasidenkunst  übernommen 
worden  ^}. 


»)  Vgl.  DE  VoGÜE,  La  Syrie  centrale  PI.  14  .,  100,  103  j,  151,  und  G.  L.  Bell,  Churches 
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Abb.  3  E  (vgl.  a.  a.  0.  Abb.  64,  65  u.  67)  bringt  die  größte  Über- 
raschung. Wie  bei  (Im  übrigen  Nischenumrahmungen  steigt  aus  den 
langen  seitlichen  Zwickelstreifen  eine  dünne  Weinranke  empor,  sie  um- 
schließt aber  nicht  einen  Kreis,  sondern  entsendet  in  den  Zwickel  ein 
großes,  leicht  asymmetrisch  geschweiftes  Herzblatt.  Das  Neue  an 
dieser  Zwickelfüllung  ist  der  Kontrast  zwischen  der  aus  feinerem 
Rankenwerk  gebildeten,  flachen  Tiefendunkelkomposition  und  dem 
stark  plastischen,  plumpen  Blattgebilde.  Bemerkenswert  ist  auch  die 
Tatsache,  daß  das  Herzblatt  sowohl  die  Ranke  als  auch  den  mit  durch- 
bohrten Knöpfen  besetzten  Zierstreifen  überschneidet;  ferner  die 
plastische  Gliederung:  auf  der  mit  Dreiecken  gemusterten  Blatt- 
flächc  ')  erhebt  sich  ein  lanzettliches  Blatt  mit  Netzmusterung  und 
darauf  ein  vegetabilisch  gegliedertes  kleineres  Blatt.  So  einzigartig 
diese  Zwickelfüllung  auf  ägyptischem  Boden  erscheinen  mag,  so  bietet 
sie  doch  eine  Erklärung  für  ein  typisches  Monument  der  späteren 
Fatimidenzeit.  Man  halte  Abb.  3  E  neben  die  Zwickelfüllung  an  der 
Oiblawand  der  Giyuschi-Moschee  ^).  Auch  dort  bewegt  sich  eine  dünne 
Ranke  in  freiem  Schwung  über  die  ganze  Fläche,  die  Gesamtkomposi- 
tion ist  allerdings  entsprechend  der  allgemeinen  Tendenz  flach  ge- 
worden; das  Hauptblatt  mit  der  leicht  asymmetrisch  geschweiften 
Spitze  klingt  noch  an  das  alte  primitive  Herzblatt  an,  obschon  Umriß 
und  Flächenmustcrung  viel  reicher  geworden  sind;  in  dem  kleinen 
Dreiblatt  erkennt  man  den  atrophischen  Überbleibsel  der  plastischen, 
aufgelegten  Blätter. 

Neben  den  Weinblättern  der  Zwickelfüllungen,  die  einen  einheit- 
lichen, dem  syrischen  Kloster  eigentümlichen  Typus  zeigen,  gibt  es 
eine  kleine  Anzahl,  die  an  die  ältere  Abbasidenkunst  erinnern  (Abb.  2  c). 
Auf  ihren  Zusammenhang  mit  Samarra  und  der  Tulunidenkunst  habe 
ich  schon  früher  hingewiesen  3).  Handelt  es  sieh  nun  um  die  chrono- 
logische Bestimmung  des  Weinblattschmuckes,  so  wird  man  mit  Sicher- 
heit behaupten  können,  daß  die  Blätter  mit  den  Bohrlöchern  in  der 
Blattachse  nach  der  Moschee  des  Ibn  Tülün  (265/879)  entstanden  sind, 
aber  man  wird  sich  von  diesem  Zeitpunkt  nicht  weit  entfernen  dürfen, 
da  das  alte  Weinblatt  von  Abb.  2  c   noch  vorkommt  4). 

and  Monasieries  of  Ihe   Tür  'Abdm   and  the  ncighboiiring  district   PI.   XVI  2,   XVIII  i. 
H.  Saladin  a.  a.  0.   PI.  XXVI  oben  (sechs  vierblättrige  Wirbelrosetten  in  Kreisen). 

')  Nach  einer  freundlichen  Mitteilung  von  F.  Sarre  kommt  Dreieckmusterung  schon 
in  Samarra  gelegentlich  vor. 

2)  Vgl.  Die  Ornamente  der  Hakim-  v.   Ashar-Moschee  Tafel  XVII. 

3)  Vgl.  Islam  IV  S.  429. 

4)  Es  ist  bezeichnend,  daß  am  Mimbar  von  Qairuan,  der  soviele  Weinblatttypen 
enthält,  die  jüngere  Der  cs-Sürjäni-Abart  nicht   vorkommt   (vgl.  Islam  IV  S.  424  oben). 


Die  Gipsornamente  des  Der  es-Surjäni, 


79 


2.     Die    Ornamente    der    Zierbänder. 

Während  die  Zwickelfüllungen  hauptsächlich  von  der  Weinranke 
bestritten  werden,  finden  wir  auf  den  Zierbändern  des  Klosters  alle 
Pfianzengattungen,  welche  in  der  Entwicklung  der  älteren  Kunst  des 
Islam  eine  größere  Rolle  gespielt  haben.  Der  Verschiedenartigkeit  der 
vegetabilischen  Elemente  entspricht  die  Va- 
riation der  Kompositionsschemata.  Auf 
Abb.  4  A  (vgl.  Tafel  I)  sehen  wir  zunächst 
eine  einfache  fortlaufende  Wellenranke, 
deren  zweistreifige  Rankenstengel  einen  so 
ausgesprochen  kreisförmigen  Schwung  haben, 
daß  sie  fast  wie  ein  geometrisches  Ornament 
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Abb.  4. 


wirkt.  Die  kleinen  stark  eingerollten  Rankenschößlinge,'  welche  das 
von  Abb.  3  A  her  bekannte  Motiv  umrahmen,  sind  reduzierte  Ab- 
kömmlinge der  syrischen  Akanthusranke.  Hier  sind  die  vielen  raum- 
tüllenden  Knöpfe  besonders  auffällig. 

Abb.  4  B,  die  Fortsetzung  des  Zwickclstrcifens  der  Apsis,  ist  eine 
Variante  des  schon  bekannten  Zierbandes  Abb.  4  C  (vgl.  Islam  IV 
S.  429  Abb.  7).     Das  Schema  der  intermittierenden  Wellenranke  ist 
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hier  weniger  deutlich  als  auf  dem  Gegenstück,  da  die  starke  Ein- 
rollung die  Selbständigkeit  der  lanzettlichen  Teilstücke  hervorhebt. 
Daß  auch  hier,  wie  bei  den  Weinblättern,  eine  Weiterentwicklung  von 
Samarra-Ornamenten  vorliegt,  scheint  mir  sicher  zu  sein.  Die  lanzett- 
lichen Samarrablätter,  die  Herzfeld  schon  mit  den  spätsassanidischen 
Akanthuswedeln  in  Verbindung  gebracht  hat  ^),  sind  allerdings  Voll- 
blätter und  durchaus  nicht  so  einheitlich  gefiedert  wie  die  Halbblätter 
des  Der  es-Sürjäni.  Aber  im  »zweiten  Samarrastil«  findet  sich  bereits 
die  seltsame  arabeske  Ver- 
bindung von  gefiederten  Blatt - 
wedeln  und  Weinblättern  (vgl. 
a.  a.  0.  Tafel  VI  unten).  Der- 
artige Formen  werden  nicht 
zweimal  erfunden,  sie  müssen 
voneinander  abhängen.  Wenn 
nun  schon  in  Samarra  die  Ten- 
denz vorliegt  das  Vollblatt  zu 
sprengen,  so  darf  man  mit, 
Sicherheit  annehmen,  daß  die 
vereinfachten  Der  es-Sürjäni- 
Halbblätter  nach  Samarra, 
also  frühestens  in  der  zweiten 
Hälfte  des  9.  Jahrhunderts  ent- 
standen sind. 

Zu  beiden  Seiten  der  sechs- 
teiligen Falttüre,  diezum Haikai 
der  el-'Adra-Kirchc  führt,  be- 
finden sich  aufsteigende  Zier- 
bänder,    in     denen     die     Pal- 

mettenornamentik  vorherrscht.     Strzygowski  hat  schon  die  saubere 
Technik  dieser  Ornamente  hervorgehoben  -). 

Abb.  5  A  zeigt  in  der  Mitte  die  beiden  Hauptelemente:  eine  fünf- 
lappige  Palmette,  deren  Mittellappen  regelmäßige  Dreieckmusterung 
aufweist  und  ein  Korb  oder  Vasenmotiv  mit  Netzmusterung;  von  den 
langen  geraden  Stielen  zweigen  unten  Ranken  ab,  welche  die  Zwischen- 
räume mit  zwei-  und  dreilappigen  glattumrissenen  Palmettenmotiven 
füllen.  Bordürenartig  wirken  die  beiden  seitlichen  Wellenranken  zwi- 
schen den  schmalen  Streifen.     Zu  beachten  ist  die  Dreieckmusterung, 


0  Vgl.  E.  Herzfeld,  a.  a.  0.  die  Achteckfüllung  links  unten  und  S.  l8. 
-)  Vgl.  Mschatta  S.  342. 
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die  in  der  Moschee  Ibn  Tülüns  nicht  vorkommt  ^),  ferner  das  Fehlen 
arabesker  Blattverbindungen.  Sehr  auffällig  ist  die  Variante  B  ^), 
welche  nur  am  oberen  Teil  des  rechten  Türpfostens  zu  finden  ist.  Als 
Komposition  wirkt  sie  schwerfälliger  und  altertümlicher  besonders 
wegen  der  Verwendung  des  Horizontalmusters  im  vertikal  laufenden 
Band.  Die  durch  Bogen  verbundene  Akanthusreihe  ist  in  der  Samarra- 
kunst  sehr  verbreitet  (vgl.  E.  Herzfeld  a.  a.  0.  S.  22  und  Abb.  5). 
Die  beiden  seitlichen  Einschnitte  erinnern  noch  an  die  Struktur  des 
Akanthusblattes;  die  Punktornamente  sind  in  Samarra  häufig  (vgl. 
a.  a.  O.  Tafel  V  u.  VI).     Die   beiden   anderen  Muster  von  Abb.   s'B 


DtR-eS-5(jRIRHI  •  HRUPTFRltS 

Abb.  6. 

zeigen  wieder  das  Korb-  oder  Vasenmotiv,  diesmal  sitzt  es  auf  einem  ge- 
fiederten Volutenkelch  und  ist  flankiert  von  den  gefiederten  Halbblättern, 
die  wir  auf  Abb.  3  A  und  4  B  kennen  gelernt  haben.  Es  handelt  sich 
hier  wohl  auch  um  eine  Weiterbildung  oder  Variante  einer  Samarra- 
form   (vgl.  a.  a.  O.   Tafel  VI  unten,   mittlere  Achteckfüllung). 

Betrachtet  man  Abb.  5  B  als  Ganzes,  so  könnte  man  auf  die  nahe- 
liegende Vermutung  kommen,  B  sei  der  Überrest  des  älteren  Pfosten - 
schmuckes,  der  beim  Einsetzen  der  Türe  (913/14)  erneuert  wurde. 
Genauere  Anhaltspunkte  sind  auf  der  Photographie  allerdings  nicht 
zu  erkennen,  und  der  Altersunterschied  von  A  und  B  wäre  auf  alle 
Fälle  nicht  sehr  groß. 

')  Die   unregelmäßige   Dreieckmusterung  am  Mihrab   in   Al-Gharrah  (vgl.   Ishvii    1 
I   Tafel  IV)  ist  wie  die  übrige  Ornamentik  wahrscheinlich  älter. 

I  ^)  Fehlt  auch  in  den   '>Slreifzügen«  von  Johann  Geokg,  Herzog  zu  Sachsen. 

Islam.     VI.  f. 
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Während  die  flachen  ausgcghchcnen  Ornamente  von  Abb.  5  A 
schon  die  Richtung  der  späteren  Entwicklung  andeuten,  ist  der  hori- 
zontale Ilauptfries  ein  typisches  Produkt  der  vorfatimidischen  Kunst 
(vgl.  Tafil  I  u.  II  und  Abb.  6).  Das  Grundschema  ist  die  durch  flache 
Bogen  verbundene  Palmettenreihe.  Das  Eigenartige  an  diesem  Friese 
ist  die  innige  Verbindung  von  stark  plastischen  und  flachen  Ornamenten 
in  einer  Tiefendunkelkomposition.  Da  sie  weder  in  dem  von  E.  Herz- 
feld und  11.  YiOLLET  veröffentlichten  Samarramaterial  noch  in  der 
Kairoer  Tulunidenkunst  zu  finden  ist,  darf  dieser  Fries  als  Produkt 
einer  neuen,  bedeutungsvollen  Entwicklungsstufe  angesehen  werden. 
Bekannte  Elemente  sind  die  zwei-  und  dreilappigen  Palmettenmotive 
und  die  langgestielten  Vollpalmetten.  Die  letzteren  zeigen  eine  Be- 
reicherung durch  aufgelegte  Herzblätter,  welche  vegetabilische  Gliede- 
rung und  auf  der  Blattachse  ein  Dreieck  besitzen.  Die  etwas  ein- 
geschnürten fruchtartigen  Gebilde  zwischen  den  Palmetten  sind 
Samarratrauben  (vgl.  E.  Herzfeld  a.  a.  O.  Tafel  VI  u.  VII);  sie  müssen 
als  plastische  Gegenstücke  zu  den  zweilappigen  Rankenfüllungen  von 
Abb.  I  angesehen  vrerdcn.  Die  sonderbarste  Mischform  besitzt  die 
kurzsticlige  Palmette  von  Abb.  6;  sie  ist  mit  einem  reichgemusterten 
Zapfen  kombiniert,  der  oben  nach  Akanthusart  umgebogen  ist.  Wenn 
man  sich  an  zwei  guten  Musterbeispielen  den  Unterschied  zwischen 
der  entwickelteren  yVbbasidenkunst  und  der  älteren  Fatimidenkunst 
klarmachen  möchte,  muß  man  den  Hauptfrics  des  Der  es-Sürjäni  seinem 
genau  entsprechenden  Gegenstück  in  der  Azhar-Moschee  gegenüber- 
stellen ').  Im  Fatimidenfries  sind  die  linearen  Motive  geometrisiert; 
statt  der  flachen  Bogen  haben  wir  gerade  Linien,  von  denen  die  verti- 
kalen Glieder  rechtwinklig  abzweigen.  Die  unruhige  Bewegung  der 
älteren  Kunst  ist  durch  einen  klaren  Rhythmus  ersetzt.  Die  plumpen 
Trauben  sind  ausgeschieden  und  an  ihrer  Stelle  findet  man  gegen- 
ständige Blattmotivc,  deren  Spitzen  mit  der  Vollpalmette  arabesk  ver- 
w-achsen  sind  •).  Der  Azharfries  ist,  was  die  Einzelelemente  anbetrifft, 
vereinfacht  und  ausgeglichen;  die  materielle  Verarmung  wird  aber 
durch  die  formelle   Bereicherung  entschieden  kompensiert  3). 

3.    Die    Ornamente    der    Rechteckfelder. 

Die  Rechteckfelder  mit  den  Baumdarstellungen  auf  vegetabilisch 
gemustertem  flachem  Grund   (Tafel  I  Mitte)  sind  für  das  Verständnis 


')  Vgl    a.  a.  0.  Tafel  XXIII,  2. 

')  Die  ausgestochenen  Punkte  in  den  Blattachscn  der  fünf-  und  dreilappigen  Blätter 
verraten  den  Zusammenhang  mit  der  Ornamentik  des  Der  es-Sürjäm. 
3)  Vgl.  dazu  RiF.GL  a.  a.  O.   S.  30S. 
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der  Entwicklung  der  ägyptischen  Fatimidenkunst  von  wenig  Belang. 
Sie  sind  persischer  Import,  der  sich  in  Ägypten  nicht  lange  halten 
konnte  ^).  In  ihrer  Heimat  haben  diese  plastischen  Formen  auf  flachem 
Rankengrund  bekanntlich  eine  längere  Entwicklungsperiode  erlebt  ^), 
Neue  Blattformen  sind  die  beiden  Halbpalmetten,  von  denen  weiter 
unten  die  Rede  sein  wird.  Der  Ursprung  der  »eichelartigen«  Früchte 
dürfte  jetzt  klar  sein;  es  handelt  sich  auch  hier  um  Samarratrauben. 


Abb.  7. 


Die  Kreuze  zu  beiden  Seiten  des  Stammes  verdienen  Beachtung  wegen 
der  Dreieckpunkte  und  Schlitze,  mit  denen  sie  geschmückt  sind. 

Wichtige  Beziehungen  zur  älteren  Kairoer  Kunst  enthalten  die 
Ornamente  der  Rcchteckfelder  mit  unverzierter  Grundfläche  (vgl. 
Tafel  II  und  Mschatta  Abb.  109).  Die  aufsteigende  Ranke  von  Tafel  II 
links  oben  erinnert  lebhaft  an  den  primitiven  Schrägschnittstil.  Bei 
genauerer  Betrachtung  bemerkt  man  aber,  daß  die  Grundfläche  zwi- 

»)  Vgl.  Mschatta  Abb.  109  u.  S.  341.    Die  Azhar-Palme  (vgl.  a.  a.  0.  S.  29  Anm.  82) 
ist  wesentlich  verschieden. 
»)  Vgl.   Islam  I  S.   57. 
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sehen    dem  vertikalen  Rankenstiel   und   den  von  ihm  abzweigenden 
palmcttisierten  arabcsken  Blattverbindungen  zum  Vorschein  kommt. 
Diese  Neuerung,    so   unscheinbar  sie  hier  auch   auftritt,    ist   für  die 
spätere  Entwicklung  von  großer  Bedeutung.    Auf  dem  großen  Recht - 
eckfeld  (Tafel  II  Mitte  und  Abb.  7)  kommt  die  Grundfläche  noch  deut- 
licher zur  Geltung;  doch  erkennt  man  auch  hier,  daß  Schrägschnitt- 
ornamente mit  absoluter  Flächenfüllung  der  Komposition  zugrunde 
liegen  ').    Sowohl  das  zentrale  Motiv  als  auch  die  herzförmigen  Blätter 
sind  auf  alten  Schrägschnittbrettern  häufig  zu  finden  -).    Die  nächsten 
ägyptischen  Verwandten  der  Blattformen  von  Abb.  7  befinden  sich 
auf  einer  der  persisch -mesopotamischen  Flachnischen  in  der  Moschee 
des  Ibn  Tülün  3).     Man  achte  besonders  auf  die  fiügelartigen  Halb- 
palmetten mit  den  breiten  gemusterten  Randstreifen.     Die  letzteren 
verdanken    ihre    Entstehung   wahrscheinlich    dem    mit    Knöpfen   ge- 
musterten  Ouerband  des  alten   Flügelmotivs  4).      Die  für  die  ältere 
Kunst  des  Islams  charakteristischen  Punktornamente  auf  den  Blatt- 
lappen habe  ich  früher  schon  hervorgehoben  5). 

Es  ist  mißlich,  daß  man  die  eben  erwähnte  Flachnische  noch  nicht 
genauer  datieren  kann;  die  wenigen  paläographischen  Tatsachen,  die 
für  ihre  Datierung  in  Frage  kommen,  dürften  doch  nicht  genügen, 
um  an  der  i.  Hälfte  des  10.  Jahrhunderts  festzuhalten  (vgl.  Islam 
IV  S.  430)  ^).  Wenn  sie  aber,  was  die  Ornamentik  wahrscheinlich 
macht,  im  9.  Jahrhundert  entstanden  ist,  so  muß  man  auch  die  Flügel - 
palmetten  und  die  altertümhchen  Füllhornmotive  des  Der  es-Sürjänl 
dieser  Zeit  naherücken. 

Ein  interessantes  Entwicklungsmoment  der  älteren  Kunst  des 
Islams,  dessen  Tragweite  nicht  hoch  genug  eingeschätzt  werden  kann, 
wird  einem  durch  die  vorliegenden  Ornamente  geradezu  aufgedrängt: 
es  ist  die  Palmettisierung.  Daß  Akanthus,  Palmette  und  Weinblatt 
sich  gegenseitig  beeinflussen  ist  naheliegend,  da  sie  in  ihrer  pflanzlichen 

I)  Einige  Samarra-Ornamente,  die  Viollet  veröffentlicht  hat,  vgl.  a.  a.  0.  Tafel  XIV 
und  XV,  gehören  wohl  auch  in  diesen  Zusammenhang. 

^)  Gute  Parallelen  befinden  sich  in  der  Sammlung  von  F.   Sarke. 

3)  Vgl.  Die  Ornamenle  der  Hakini  und  Ashar-Moschee  Tafel  XI  2  und  S.  36  Anm.  99) 
ferner  Islam  IV  S.  430. 

4)  Vgl.  F.   Sarre,  Jahrb.  der  Kgl.  Preuß.  Kunstsammlungen  S.  69  Abb.  7  ,.  i-  3- 

5)  Vgl.  a.  a.  O.  S.  36.  Nach  Abb.  73  der  Slreifzüge  sind  alle  Blattlappen  mit  Punkten 
verziert.  Auf  einer  Photographie,  die  mir  der  Verfasser  der  Streifzüge  gütigst  zur  Ver- 
fügung gestellt  hat,  sind  selbst  kleine  Weinblättchen  mit  Punktrosetten  versehen;  es 
handelt  sich  also  um  eine  typische  Erscheinung. 

6)  Bogenverbindung  in  Allah  z.  B.  habe  ich  seither  auf  einem  alten  Schriftband 
über  dem  Mihrab  der  Moschee  des  Ibn  Tülün  gefunden. 
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Struktur  teilweise  übereinstimmen;  man  beachte  z.  B.  die  nahe  Ver- 
wandtschaft der  fünflappigen  Weinblättcr  und  der  entsprechenden 
Palmetten  in  Samarra  (vgl.  E.  Herzfeld,  a.  a.  0.  Tafel  VIII  links  und 
rechts  oben).  Überraschender  ist  die  Palmettisierung  der  breitflächigen 
ungeteilten  Blätter  von  Abb.  7  und  der  Schnörkelmotive  des  Schräg- 
schnittstiles ^) ;  ihrer  zersetzenden  Wirkung  verdanken  wir  erst  die 
entwickeltere  Arabeske,  wie  sie  uns  in  der  Azhar-  und  Häkim-Moschee 
entgegentritt. 

Vergleicht  man  Abb.  7  mit  dem  Nischenschmuck  am  Unterbau 
der  Häkimkuppel  (vgl.  a.  a.  0.  Tafel  VII  und  Abb.  5),  so  erkennt  man 
sofort  den  genetischen  Zusammenhang.  Die  einzelnen  Blattlappen, 
welche  im  Der  es-Sürjäni  noch  in  starre  Formen  gebannt  sind,  be- 
kommen selbständige  Bedeutung;  ihr  Wachstum  sprengt  die  alten 
Umrißlinien  und  erzeugt  so  den  leichteren  Rhythmus  und  die  gleich- 
mäßige Raumverteilung  der  frühfatimidischen  Arabeske. 

Während  der  Kandelaber  von  Abb.  7  weder  in  der  Rankenführung 
noch  in  der  Blattbildung  an  die  Weinrankenornamente  erinnert,  zeigt 
die  von  Strzygowski  veröffentHchte  Parallele  (vgl.  Mschatta  Abb.  109 
rechts)  eine  deutliche  Verbindung  von  Palmette  und  Weinblattranke  -). 
Dieses  Rechteckfeld  verdient  besondere  Beachtung  wegen  der  Über- 
schneidung der  arabesk  verwachsenen  Halb-  und  Vollpalmetten:  ein 
bedeutsamer  Fortschritt  gegenüber  der  älteren  Abbasidenkunst.  In 
Samarra  kommt  zwar  dieselbe  Verbindung  von  Vollpalmette  und 
Zapfen  vor  (vgl.  E.  Herzfeld  a.  a.  O.  Tafel  VIII  links  oben),  aber 
Überschneidungen  sind  weder  in  der  Moschee  des  Ibn  Tülün  noch  in 
dem  bisher  veröffentlichten  Samarramaterial  zu  finden.  Für  die  früh- 
fatimidische  Ornamentik  der  Azhar-Moschee  sind  sie  geradezu  typischs). 

Die  zahlreichen  rein  geometrischen  Bandornamente  des  »zweiten« 
und  »dritten«  Samarrastiles  fehlen  im  Der  es-Sürjänl  vollständig;  aus- 
gezackte Bogen  finden  sich  nur  an  den  Fenstern,  welche  die  großen 
Rechteckfelder  voneinander  trennen  (vgl.  Tafel  II  oben).  Auch  in 
dieser  Hinsicht  deutet  die  Ornamentik  des  syrischen  Klosters  die 
Richtung  der  späteren  Entwicklung  an. 

Überblickt  man  die  Analyse  der  einzelnen  Ornamentgruppen,  so 
ergibt  sich  für  die  Datierungsfrage  immer  dieselbe  Antwort.  Überall 
lassen  sich  Neuerungen  gegenüber  der  Abbasidenkunst  von  Samarra 


*)  Diese  Palmettisierung  istTeigentlich  ein  Rückbildungsprozeß,  da  der  für  unser 
Gefühl  abstrakten  Schnörkelornamcntik  vielfach  glattumrissene  Voll-  und  Halbpalmetten 
zugrunde  liegen. 

*)  Vgl.  Johann  Georg,  Herzog  zu  Sachsen  a.  a.  0.  Abb.  71. 

3)  Vgl.  a.  a.  0.  Tafel  IX  und  besonders  XH  und  XHI. 
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und  Kairo  nachweisen:  Umbildung  des  älteren  Weinblattes  und  der 
gefiederten  Samarrawedel,  Bereicherung  der  Flächenmusterung,  Ver- 
bindung flacher  und  plastischer  Ornamente  in  Ticfcndunkclkomposi- 
tionen,  Verschwinden  der  Schrägschnittornamente  mit  absoluter 
Flächenfüllung,  Hervortreten  der  unverzierten  Grundfläche,  Über- 
schneidung arabesker  Blattverbindungen  und  Mangel  an  geometrischen 
Bandornamenten.  Der  Gipsschmuck  des  Der  es-Sürjänl  ist  also  sicher 
nach  der  Moschee  des  Ibn  Tülün  entstanden.  Neben  den  Weiter- 
bildungen stehen  aber  eine  ganze  Reihe  Palmetten,  vereinzelte  Wein- 
blätter und  Akanthen,  die  bis  in  die  kleinsten  Einzelheiten  mit  den 
entsprechenden  Formen  der  Abbasidenkunst  von  Samarra  und  Kairo 
übereinstimmen.  Man  wird  daher  auf  eine  genauere  Datierung  ver- 
zichten und  sich  mit  ca.  900  A.  D.  als  wahrscheinlicher  Entstehungs- 
zeit  begnügen  müssen  '). 

Die  Frage,  ob  einheimische  oder  ausländische  Arbeiter  den  Schmuck 
des  Klosters  geschaffen  haben,  darf  man  wohl  zugunsten  Ägyptens 
beantworten.  Durch  die  Bautätigkeit  Ibn  Tülüns  wurde  die  Gips- 
ornamentik des  Ostens  entgültig  in  Ägypten  eingebürgert.  Der  Kloster- 
vorstand wird  daher  seine  Arbeiter  wahrscheinlich  aus  dem  nahen  Kairo 
bezogen  haben;  gegen  ihre  syrisch -mesopotamische  Herkunft  scheint 
mir  auch  der  auffällige  Mangel  an  geometrischen  Bandornamenten  zu 
sprechen. 

Wenn  nun  der  Gipsschmuck  der  el-'Adra-Kirche  von  ägyptischen 
Arbeitern  hergestellt  worden  ist,  so  erhebt  sich  die  Frage  nach  der 
Bedeutung  Ägyptens  für  die  Entwicklung  dieses  wichtigen  Kunst- 
zweiges überhaupt.  Gab  es  schon  um  900  A.  D.  eine  provinzielle 
Sonderentwicklung  der  Gipsornamentik  in  Ägypten,  so  ist  vielleicht 
die  ältere  Fatimidenkunst  als  ein  rein  ägyptisches  Entwicklungsprodukt 
auf  persisch -mesopotamischer  Grundlage  aufzufassen.  Es  hat  sich  ge- 
zeigt, daß  die  Ornamentik  des  syrischen  Klosters  verschiedene  Anklänge 
an  die  Kunst  der  Azhar-  und  yäkim-Moschee  enthält,  aber  anderer- 
seits ist  der  Unterschied  ein  gewaltiger:  Falmettenmotive  haben  das 
Weinblatt  verdrängt  und  sich  mit  der  Weinranke  organisch  verbunden^'), 
von  den  vielen  plastischen  Formen  ist  nur  der  einförmige  Zapfen  übrig- 


')  Nach  Strzygowski  {Mschatta)  hat  Moses  von  Nisibis  oder  einer  seiner  Vorgänger 
die  Stukkaturen  verfertigen  lassen.  Daß  sie  möglicherweise  aus  dem  8.  Jahrhundert 
stammen  (Johann  Georg,  Herzog  zu  Sachsen  a.  a.  0.  S.  33)  scheint  mir  ausgeschlossen 
zu  sein. 

-)  Diese  Feststellung  gilt  nur  für  die  noch  erhaltene  Azharkunst;  das  alte  Wein- 
blatt und  die  Weinblattpalmette  ist  in  den  Gipsornamenten  der  älteren  Fatimidenkunst 
auch  vertreten. 
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geblieben  und  der  Rhythmus  der  Flächendekoration  ist  ein  anderer 
geworden.  Um  einen  zwingenden  Beweis  zu  führen,  müßte  man  daher 
eine  ganze  Anzahl  von  Zwischengliedern  besitzen.  Trotzdem  scheint 
es  mir  wahrscheinlich,  daß  der  Gipsschmuck  des  syrischen  Klosters 
und  der  Azhar-Moschee  derselben  Entwicklungsreihe  angehört.  Neben 
der  Übereinstimmung  in  Einzelformen  spricht  die  beiden  Monumenten 
gemeinsame  Weiterbildung  der  primitiven  Schrägschnittornamente  für 
den  ägyptischen  Ursprung  der  frühfatimidischen  Gipsornamentik. 
Jedenfalls  darf  man  an  dieser  Arbeitshypothese  solange  festhalten,  bis 
außerhalb  Ägyptens  neues  Vergleichsmaterial  zum  Vorschein  kommt, 
das  eine  bessere  Erklärung  für  die  Azharkunst  bietet. 

Im  allgemeinen  wird  man  sehr  vorsichtig  sein  müssen  mit  der 
Herkunftsdefinierung  der  Fatimidenkunst,  da  diese  nicht  als  streng 
geschlossene  Größe  aufgefaßt  werden  kann;  nicht  einmal  in  den  nach 
dem  verschiedenen  Material  (Gips,  Holz  u«w.)  gesonderten  Ornament - 
gruppen  lassen  sich  einheitliche  Entwicklungsreihen  aufstellen.  Man 
wird  auch  erst  dann  mit  Erfolg  am  Genesisprobleiji  arbeiten  können, 
wenn  die  Weiterentwicklung  der  Samarrakunst  in  den  verschiedenen 
Provinzen  klarer  geworden  ist.  Dieser  Gesichtspunkt  sichert  dem 
Der  es-Sürjänl  einen  hervorragenden  Platz  unter  den  Monumenten 
der  älteren  Kunst  des  Islams.  Die  Gipsornamente  der  el-'Adra-Kirche 
sind  so  reich  an  Beziehungen  zur  Tuluniden-  und  Fatimidenkunst, 
daß  jeder,  der  sich  mit  dem  Genesisproblcm  befaßt,  zu  ihnen  Stellung 
nehmen  muß. 
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Erich  Graefe'). 

Wohl  zehnmal  habe  ich  angesetzt,  um  meinem  treuen  Graefe  den  Abschiedsgruß 
zU  widmen,  aber  immer  wieder  legte  ich  die  Feder  aus  der  Hand.  Das  herbe  Erleben  war 
noch  zu  gegenwärtig.  Er  war  mein  Schüler  und  mein  Freund;  es  gab  wenig  Menschen, 
auf  die  ich  mich  wissenschaftlich  und  persönlich  so  verlassen  konnte,  wie  auf  ihn.  In  jahre- 
langer, täglicher  Zusammenarbeit,  wie  sie  für  Orientalisten  bisher  nur  auf  dem  Hamburger 
Seminar  möglich  ist,  waren  wir  einander  näher  gekommen,  als  es  sonst  in  einem  dienstlichen 
Verhältnis  der  Fall  ist.  Wie  nahe,  das  empfand  ich  erst  in  der  Stunde,  da  ich  Hamburg 
verließ,  zugleich  aber  mit  dem  beruhigenden  Gefühl,  daß  mit  ihm  ein  Stück  meines  Wollens 
und  Strebens  in  Hamburg  weiterleben  werde.  Nun  hat  er  mit  so  vielen  anderen  sein  junges 
Leben  für  die  große,  heilige  Sache  gelassen,  und  schweren  Herzens,  aber  dankbar  und 
gern,  erweise  ich  ihm  den  letzten  Liebesdienst,  in  dieser  Zeitschrift,  die  er  so  geliebt  und 
der  er  so  viel  aufopferungsvolle  Arbeit  gewidmet  hat,  den  Schlußstrich  unter  sein  wissen- 
schaftliches Leben  zu  setzen.  — 

Erich  Graefe  wurde  als  Sohn  eines  Arztes  am  12.  April  1886  zu  Halle  a.  S.  geboren. 
Er  besuchte  das  Gymnasium  seiner  Vaterstadt  bis  1903  und  studierte  dann  klassische 
und  später  hauptsächlich  orientahsche  Philologie  auf  den  Universitäten  Lausanne,  Tübigen, 
Halle  und  Leipzig  1903 — 09.  Er  bestand  am  17.  Juli  1909  das  Doktorexamen  zu  Leipzig 
mit  einer  Arbeit  über  Maqrlzl's  »Pyramidenkapitel«.    Nachdem  er  dann  seiner  Dienst- 

')  Veröffentlichungen  von  Dr.  Erich  Graefe.  Das  Pyramidenkapiielin  al-MakrizVs 
■DHilat«.  Leipziger  Dissertation  191 1.  (Leipziger  Semitistische  Studien,  V,  5.)  Der  Aufruf 
des  Scheichs  der  Senüsija  zum  Heiligen  Kriege,  Islam  III,  141.  Nachträgliches  und  Neues 
aber  die  Senüsija,  Islam  III,  312.  Gemä'-at  Abu  Gerid,  Islam  IV,  160.  Sagarat  al-'Abbäs, 
Islam  IV,  161.  (Mit  G.  Jacob,  P.  ILvhle  und  E.  Littmann)  Der  Qarräd,  Islam  V,  S.  93. 
Einiges  über  das  Hasis- Rauchen,  Islam  V,  234.  Scheck  'Alt  Yüsuf  und  die  Anfänge  des 
»Mu'aiyad«,  Islam  V,  S.  235.  Beitrag  zu  Seligmann,  Das  Siebenschläfer-Amulett,  Islam  V, 
S.  370.  Zurufe  anTiere  im  Vulgärarabischen,  ZDMG  68,  270.  Besprechungen  von: 
Süsshei.m,  Prolegomena  zu  einer  Aufgabe  der  »Chronik  des  Seldschtiqischen  Reiches«,  ZDMG 
66,  336.  MoNTET,  De  Velat  present  et  de  l'avenir  de  V Islam,  ZDMG  66,  522.  Türkische  Bibliotliek 
Bd.  13  und  14,  Islam  III,  190.  H.  Grothe's  »Vorderasien-Expedition  1906/07«,  Islam  III, 
192;  Bd.  II,  Islam  V,  232.  La  Revue  Egyptienne,  Islam  III,  412.  Senussiism  in  North  Africa. 
»The  Field«  (London  1914)  Islam  V,  324.  Kotif er em  für  Muhammedaner -Mission.  Islam  V, 
329.  R.  MiELCK,  Terminologie  und  Technologie  der  Müller  und  Bäcker  im  islamischen  Mittel- 
alter. Islam  VI,  91.  Artikel  in  der  Enzyklopädie  des  Islam:  Band  I:  Dahshür  S.  933. 
Däkhle  S.  938,  Dendera  S.  977,  Dirghäm  S.  1019,  Djadwal  S.  1035,  Djawhar  S.  1072,  Don- 
gola  S.  ni9;  Band  II:  Edfu  S.  I,  AI-  Fä'iz  S.  44,  Al-Faräfra  S.  58,  Fätimiden  S.  92, 
Gharblya  S.    149,  Al-Häfiz,  Al-Häkim  bi  Amri  'lläh,  Haram. 


I 
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pflicht  genügt  hatte  und  einige  Zeit  in  Konstantinopel  gewesen  war,  kam  er  im  Herbst  191 1 
als  Hilfsarbeiter  an  das  Hamburgische  Seminar  für  Geschichte  und  Kultur  des  Orients,  wo 
er  zunächst  dem  Direktor  des  Seminars  den  Sprachunterricht  bei  den  Anfängern  abnahm. 
Allmählich  arbeitete  er  sich  dann  auch  in  die  Realienwelt  des  Islam  vollständig  ein;  im  Som- 
mer 191 3  war  er  mehrere  Monate  in  Ägypten,  dessen  Dialekt  er  schon  in  Hamburg  ganz 
idiomatisch  zu  handhaben  verstand,  und  im  Herbst  übernahm  er  interimistisch  die  Leitung 
des  Hamburger  Seminars.  Er  hat  sich  in  dieser  schwierigen  Stellung  ein  Jahr  lang  trotz 
seiner  Jugend  so  glänzend  bewährt,  daß  ihm  bei  der  definitiven  Neuordnung  eine  gehobene 
Serainarstelle  mit  speziellem  Lehrauftrag  für  Arabisch  und  afrikanischen  Islam  übertragen 
wurde.  Er  hatte  sich  durch  eigeneTüchtigkeit  mit  seinen  28  Jahren  eine  Position  geschaffen, 
die  einer  Lebensstellung  gleichkam  und  es  gerechtfertigt  erscheinen  ließ,  daß  er  daran 
dachte,  sich  einen  eigenen  Hausstand  zu  gründen.  Noch  in  letzter  Stunde  holte  er  sich 
von  seiner  seit  lange  verehrten  Mitarbeiterin  das  heißersehnte  Jawort  auf  die  Lebensfrage. 
So  hat  er  noch  einen  doppelten  Blick  in  das  gelobte  Land  der  Lebenserfüllung  tun  dürfen. 
Die  Bahn  zu  einer  glücklichen  Zukunft  schien  frei.  Die  in  treuer  Arbeit  gepflanzte  Saat 
schien  reiche  Früchte  bringen  zu  sollen,  aber  der  Schnitter  kam,  ehe  das  Korn  reif  war.  — 
So  ist  von  diesem  Leben,  das  noch  ganz  der  Sammlung,  der  rezeptiven  Arbeit  der 
Lernjahre  gewidmet  war,  wissenschaftlich  natürlich  noch  nicht  so  viel  zu  sagen,  wie  von 
dem  eines  Forschers,  der  auf  der  Höhe  des  Lebens  steht.  Aber  das,  was  zu  sagen  ist,  soll 
auch  gesagt  sein.  Und  wenn  ihm  auch  der  Lorbeer  der  Meisterschaft  versagt  blieb,  die 
Palme  des  Kämpfers  ist  ihm  sicher.  — 

Graefe   entstammte   der  exakten  philologischen  Schulung  August  Fischer's  und 
ist  seinem  Lehrer  stets  dankbar  gewesen.     Seine  Dissertation  war  eine  rein  textkritische 
Arbeit.     Die  Realienwelt  ging  ihm  erst  in  Hamburg  auf  und  beschäftigte  ihn  zunächst 
ganz,  wenn  auch  das  linguistische  Interesse  bestehen  blieb.     Namentlich  die  historische 
und  islamkundliche  Arbeit  freute  ihn,  der  schon  von  Hause  durch  die  Beziehungen  zu  dem 
Bruder  seiner  Mutter,  dem  Byzantinisten  Hertzberg,  ein  gewisses  Verhältnis  zur  Ge- 
schichte des  mittelalterlichen  Orients  mitgebracht  hatte.      Besonders  Ägypten  hatte  es 
ihm  angetan,  nachdem  er  die  Anregungen  seiner  Dissertation  im  Lande  selbst  vertieft  hatte. 
Er  machte  dort,  wie  in  Hamburg,  sehr  hübsche  Dialektstudien  und  volkskundliche  Samm- 
lungen, von  denen  namentlich  eine  Arbeit  über  die  Rätsel  ziemlich  fortgeschritten  war. 
Auch  das  Problem  einer  Geschichte  des  Literär-Arabischen,  wie  sie  ja  gerade  an  äg>'p- 
tischem  Material  zu  erweisen  sein  wird,  war  ihm  aufgegangen,  doch  sind  diese  Sammlungen 
nicht  über  die  ersten  Ansätze  hinausgekommen.    Publizistisch  ist  seine  Liebe  für  Ägypten 
besonders  in  kleinen  Aufsätzen  und  Anzeigen  in  dieser  Zeitschrift  und  in  der  Mehrzahl 
seiner  Enzyklopädieartikel  hervorgetreten.    Seine  Hauptarbeit  während  der  letzten  Jahre 
gehörte  der  Islamkunde,  und  zwar  den  Gebieten  der  Astrologie,  des  Derwischwesens  und 
der  Kultusgeschichte.    Auf  Anregung  von  A,  Warburg  hat  er  eine  Edition  des  wichtigen 
arabisch-persischen  Tenkeluscha  begonnen,  die  zwar  noch  nicht  druckfertig,  aber  doch 
wohl  publizierbar  ist;  von  den  Derwischstudien  zeugen  seine  Senüsiartikel,  und  in  der 
Kultusgeschichte  war  er  meinem  Rate  gefolgt,  eine  Geschichte  des  Maulidiestcs  zu  ver- 
suchen.    Leider  liegen  darüber  nur  Zettel  —  unzählige  Zettel  —  vor,  den  Anfang  einer 
Niederschrift  hat  er  nicht  gemacht;  glücklicherweise  aber  kenne  ich  seinen  Gedankengang, 
der  übrigens  zu  ganz  anderen  Zusammenhängen  führte,  als  ich  sie  erwartet  hatte  — , 
so  daß  es  mir  wohl  möglich  sein  wird,  seine  Zettel  zu  einem  Aufsatz  oder  Buche  zusammen- 
zufassen. Auf  linguistischem  Gebiete  war  Graefe  f  rühselbständiggeworden ;  in  realen  Fragen 
hatte  er  bei  der  Maulidarhät  sich  zum  ersten  Male  von  meinem  Einfluß  frei  gemacht,  und 
ich  werde  nie  die  Stunde  vergessen,  in  der  ich  das  freudigen  Herzens  erkannte.  Erst  damals 
wurde  ich  sicher,  daß  er  zu  selbständiger  produktiver  Arbeit,  auch  auf  dem  Gebiete  der 
Realien,  berufen  war.  — 
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Mitten  aus  voller  Lebensarbeit  ist  er  dann  in  den  Krieg  gezogen.  Still  und  schlicht 
und  selbstverständlich,  wie  es  seine  Art  war.  Jedes  Pathos,  jede  Geste  war  ihm  fremd. 
Aber  er  arbeitete  mit  strengstem  Pflichtgefühl  und  hat  sich  wohl  oft  im  Dienste  des  Seminars 
überanstrengt.  Er  trat  schwer  aus  sich  heraus,  führte  aber  ein  reiches  Innenleben,  und 
die  Orientalistik  war  nicht  sein  einziges  Bildungsideal.  Er  hatte  einen  festen  Willen  und 
war  nicht  geneigt,  ohne  weiteres  vor  der  Autorität  zu  kapitulieren.  So  weich  er  schien,  er 
war  aus  festem  Holz  geschnitzt;  so  willig  er  sich  fügte,  er  war  ein  Mann,  dem  nur  die  eigene 
Überzeugung,  den)  nur  die  eigene  Leistung  etwas  galt.  Bei  seiner  Bescheidenheit  und  seiner 
späten  Entwicklung  wuchs  ihm  nur  langsam  das  Selbstvertrauen.  Aber  auch  gerade  darin 
hatte  er  vor  seinem  Auszug  festen   Boden  unter  den  Füßen  gewonnen.  — 

Und  wie  sein  Leben,  so  war  sein  Tod.  In  den  schweren  Marnekämpfen  hat  ihn  zwischen 
dem  II.  und  12.' September  sein  Schicksal  ereilt.  Kaltblütig  und  ruhig  hat  er  nach  dem 
Urteil  seiner  Kameraden  im  schlimmsten  Kugelregen  ausgehalten  und  ist  dadurch  eine 
Stütze  für  viele  gewesen.  Er  dachte  nie  an  sich.  Auch  als  ihn  dann  das  feindliche  Geschoß 
zu  Boden  geworfen,  veranlaßte  er  noch,  daß  die  gleichzeitig  Verwundeten  zuerst  geborgen 
wurden.  Dann  fiel  er  mit  seinem  Lazarett  in  Feindes  Hand  und  wurde  durch  ganz  Frankreich 
nach  der  Insel  St.  Nazaire  transportiert,  wo  er  bereits  in  bewußtlosem  Zustand  eintraf. 
Am  25.   September  hat  ihn  dann  der  Tod  erlöst.  — 

Immer  und  immer  wieder  wandern  unsere  Gedanken  nach  dem  fernen  Eiland  im 
Atlantischen  Ozean,  wo  menschlich  und  wissenschaftlich  so  manche  Hoffnung  begraben 
liegt.  Unvergessen  aber  soll  er  bleiben  an  der  Stätte  seines  Wirkens  in  Hamburg,  unver- 
gessen in  den  Bänden  dieser  Zeitschrift,  unvergessen  aber  vor  allem  in  den  Herzen  derer, 
die  ihn  lieb  gehabt.  — 

Ich  hatt'  einen  Kameraden,  einen  bessern  find'  ich  nicht •. 

C.   H.   Becker. 


Ewald  Lüders. 


In  Ewald  Lüders  betrauert  unsere  Zeitschrift  einen  ihrer  nichtoricntalistischen 
Mitarbeiter.  Er  war  Jurist  und  als  solcher  berufen,  uns  über  die  auf  den  Orient  bezügliche 
staatsrechtliche  Literatur  zu  belehren.  Die  letzten  Bände  des  Islam  zeigen  ihn  als  treuen 
Helfer  bei  der  schwierigen  Arbeit  der  Bibliographie.  — 

Ew.\LD  LüDER.s  war  Hamburger  und  verkörperte  in  sich  alle  guten  Eigenschaften, 
die  in  Hamburg  bodenständig  sind.  Ein  straffer,  gerader  Mensch,  vornehm  in  Haltung  und 
Charakter,  zurückhaltend,  aber  doch  liebenswürdig,  von  natürlichen  Führereigenschaften, 
die  er  schon  in  seiner  Studentenzeit  bewähren  konnte,  und  vor  allem  von  echt  wissen- 
schaftlichem Geist  und  unerbittlicher  Selbstzucht  in  der  Arbeit.  Er  hatte,  obwohl  dem 
Hamburger  eine  andere  Betätigung  doch  näher  gelegen  hätte,  eine  Hilfsarbeiterstelle  am 
Hamburger  Seminar  für  öffentliches  Recht  angenommen  und  arbeitete  auf  seine  Habili- 
tation hin.  — 

Mit  ihm  ist  eine  Zukunftshoffnung  der  Rechtswissenschaft  dahingegangen.  Er  wurde 
am  8.  September  bei  Vitry  le  Frangois  verwundet  und  ist  am  22.  Oktober  im  Lazarett  zu 
Merseburg  gestorben.     Jetzt  ruht  er  in  heimischer  Erde.  — 

Dankbar  legen  auch  wir  einen  Kranz  an  seinem  Grabe  nieder.  — 

C.  H.   Becker. 
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Hermann  Thorning. 

Mit  Hermann  Thorning  verliert  die  Islamforschung  einen  vortrefflichen  jungen 
Gelehrten,  von  dem  allerdings  nur  eine  erweiterte  Dissertation  ')  vorliegt,  die  aber 
in  ganz  neue,  noch  unerforschte  Gebiete  einführt.  Ausgehend  von  einem  Traktat  aus  der 
Derwischpraxis  hat  er  in  die  Literatur  und  Organisation  der  islamischen  Bruderschaften 
hineingeleuchtet  und  Beziehungen  zum  Zunftwesen  nachgewiesen,  also  weite  religions- 
und  wirtschaftsgeschichtliche  Perspektiven  eröffnet.  Für  eine  deutsche  Dissertation  war 
diese  Arbeit  ganz  ungemein  anregend,  und  sie  wird  in  ihrer  Wirkung  ihren  Autor  lange 
überleben.  — 

Thorning  war  am  S.  Februar  1889  in  Altena  a.  E.  geboren;  er  studierte  von  Ostern 
1907  an  zunächst  Jurisprudenz  in  Heidelberg,  von  190S  ab  Theologie  in  Halle  und  Kiel. 
Herbst  191 2  weilte  er  einige  Zeit  in  Konstantinopel,  um  Material  für  seine  Arbeit  zu  sammeln. 
Wissenschaftlich  gehört  Thorning  ausschließlich  in  die  Schule  Georg  Ja cob's,  zu  dessen 
hoffnungsvollsten  Schülern  er  zählte.  Als  der  Krieg  ausbrach,  diente  er  gerade.  Er  wurde 
am  6.  September  bei  Esternay  schwer  verwundet  und  ist  am  8.  September  in  Escardes 
(Marne)  gestorben.  Erst  vier  Monate  später  erreichte  seine  bangenden  Eltern  die  Trauer- 
botschaft. — 

Zurückhaltend  und  norddeutsch  in  seinem  Wesen,  ruhig  und  sachlich,  aber  von 
warmer  Liebe  zur  Wissenschaft  getrieben  und  von  großer  persönlicher  Liebenswürdigkeit 
war  Thorning  in  unserem  Hamburger  Kreis  ein  gern  gesehener  Gast.  Wir  betrauern  in 
ihm  eine  große  Hoffnung  unserer  Wissenschaft  und  einen  lieben  Kameraden.  — 

C.  H.   Becker. 


Bemerkungen  zu  R.  Mielck's  »vTerminologie  und  Technologie  der 
Müller  und  Bäcker  im  islamischen  Mittelalter;. 

Es  ist  noch  nicht  allzu  lange  Zeit  her,  daß  man  begonnen  hat,  sich  eingehender  mit 
dem  islamischen  Wirtschaftsleben  zu  beschäftigen,  und  über  Handwerk  und  Gewerbe 
fehlt  es  noch  fast  völlig  an  genaueren  Untersuchungen.  Hier  setzen  darum  die  Studien 
R.  Mielck's  ein,  der  sich  zunächst  einmal  speziell  mit  dem  Müller-  und  Bäckergewerbe 
beschäftigt  und  in  seiner  Breslauer  Dissertation  (1914)  einleitend  über  Terminologie  und 
Technologie  dieser  Berufe  handelt,  während  er  für  später  auch  Darlegung  ihrer  wirtschafts- 
geschichtlichen Entwicklung,  ihrer  Berufsethik  usw.  verheißt. 

Zu  der  schönen  und  gründhchen  Arbeit  seien  nun  nachstehend  einige  Berichtigungen 
und  Ergänzungen  gebracht,  bei  denen  ich  mich  jedoch  ausdrückhch  auf  den  arabischen 
Orient  2)  beschränke,  und  neben  einigen  Verweisen  aus  der  älteren  Literatur  vor  allem 
heutige,  speziell  die  mir  persönlich  genauer  bekannten  ägyptischen  Verhältnisse  berück- 
sichtige. Wichtige  Vorarbeiten  danken  wir  da  in  erster  Linie  Hermann  Almkvist 
{Kleine   Beiträge  z.    Lexikographie  d.   Vulgärarabischen),    die    M.,   wenn   er   einmal    auch 

')  Studien  zu  Bast  Madad  et-Taufiq,  Ein  Beitrag  zur  Kenntnis  des  islamischen 
Vereinswesens,  Kieler  Dissertation  1913,  Druck  von  J.J.  Augustin,  Glückstadt.  In  erweiter- 
ter Form  in  Jacob's  Türkischer  Bibliothek  erschienen  unter  dem  Titel:  Beiträge  zur  Kennt- 
nis  des   islamischen   Vereinswesens    auf  Grund  von  Bast  Madad  et-Taufiq,   Berlin   1913. 

*)  Genau  genommen,  hat  ja  auch  Mielck  für  sein  Thema  nicht  das  »islamische« 
Mittelalter  im  ganzen  in  den  Kreis  der  Untersuchung  gezogen,  denn  dann  hätte  er  alles 
auf  persischem  und  türkischem  Gebiet  inBetracht  Kommende  gleichfalls  behandeln  müssen. 
Von  letzterem  enthält  sein  Buch  aber  so  gut  wie  nichts,  und  was  das  erstere  betrifft,  so 
ist  es  nur  erörtert,  soweit  sich  hierhergehörige  persische  Fremdwörter  im  Arabischen  finden, 
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modernes  Material   heranzog,    doch  vielleicht  hätte  verwerten  müssen,   und   auf  dessen 
Bemerkungen  im  folgenden  (unter  A.)  mehrfach  zurückgegriffen  worden  ist;   aber  auch 
in  Landberg's  unerschöpflichen  Proverbes  et  dictons  (mit  L.   bezeichnet),   S.  123  ff.  und 
in  Snouck-Hurgronje's  Mekk.   Sprichw.  S.  48  ff.   ist  viel  schönes  Material  zu  unserem 
Thema    verzeichnet.     Was    meine  eigenen  Sammlungen  betrifft,  so  entstammen  sie  nur 
zum  kleinsten  Teile  meinem  Aufenthalte  im  Nillande;  in  der  Hauptsache  danke  ich  sie 
dem    auf    dem    in  Frage    kommenden  Gebiete    erwiesenermaßen  besonders  bewanderten 
Alexandriner  Zed    Efendi,   z.  Z.  in  Hamburg,  sowie  verschiedenen  Mitghedern    einer 
während    dieses  Sommers  im  Lunapark  zu  Berlin  weilenden  Truppe  von  Kairenern.  — 
Als  Kuriosum  sei  zunächst  notiert  die  Stelle   bei  Abu'l-Mahäsin  (ed.  Popper)  H, 
S.  311,  wo  bei  der   Beschreibung    des    fatimidischen  *^i«m- Festes  unter  den   Bestand- 
teilen des  Trauermahles  auch  genannt  wird:  al-hubz  al-mugaiyar  launuhu  bil-qasd  It-a^l 
al-/iiizn  (=  das  Brot,  dessen  Farbe  absichtlich  im  Hinblick  auf  die  Trauer  verändert  wird).  — 
Zu  S.  32 :  »In  Ägypten  aber  und  den  westUchen  islamischen  Ländern  waren  Wind- 
mühlen im  Mittelalter  unbekannt.«    »Sie  gilt  in  der  jetzt  gebräuchlichen  Form  allgemein 
als    eine  Erfindung  des  mittelalterlichen  Abendlandes.«     M.  hat  hier  übersehen,  daß  bei 
Prutz,   Kultur  geschickte  der  Kreuzzüge,   an   mehreren    Stellen   (S.  317  f.,  415)   doch   von 
der  Möglichkeit  die  Rede   ist,    daß    die  Windmühlen    durch    die  Kreuzzüge    aus     dem 
Orient  nach   dem  Abendlande  gelangt  seien.    Hier  lassen  sich  solche  vor  1105  nicht 
nachweisen,  während  sie  in  den  östHchen  Ländern  des  islamischen  Reiches  schon  früh 
erwähnt  werden  (Mielck,  S.  30),  dann  müßten  aber  Syrien  und  Palästina  die  Umschlags- 
stellen sein.     Es  lohnte  sich  vielleicht,  der  Frage  unter  diesem  Gesichtspunkte  bei  Ver- 
wertung von  P.'s  Hinweisen  in  der  orientalischen   Literatur   noch  weiter   nachzugehen. 
Wenn  uns  allerdings  bei   B\:,uze,  Miscellaneorum  libri  Septem,  Yl,  367  (Paris  1713),   die 
Windmühle  für  .Safad  in  Syrien  wie  folgt  bezeugt  wird:  »Sunt  etiam  ibi(Safeth)duodecim 
molendina  de  aqua  extra,  et  infra  plurima  de  animalibus  et  de  vento<<(vgl.  Prutz,  a.  a.  0. 
S-  565);  so   liegt   es   da  nach   dem  Zusammenhange  näher,   anzunehmen,  daß  die  Kreuz- 
fahrer diese  Windmühlen  errichteten. 

S.  74:  Ruqdq.  ru^ä^  (vgl.  A.  S.  396  »Große,  runde  Kuchen,  in  Öl  gebacken,  oft  mit 
Honig  gegessen«;  Spitta,  Co7ites 'ü.  20  »du  pain  blanc  sec«;  Spiro  s.v.  »wafer-like  cakes« 
vgl.  auch  Prüfer,  Ein  ägypt.  Schattenspiel  S.  25.  Anm.  7). 

Zu  all  diesen  Erklärungen,  sowie  auch  der  zu  allgemeinen  Notiz  M.s  a.  a.  0. 
Anm.  3  ist  ergänzend  ^.u  bemerken,  daß  ru'a*  eigenthch  nur  den  aus  de*?  ^),  Wasser  und 
häufig  auch  einem  kleinen  Teil  5^mi< ')  bereiteten,  ungesäuerten  Teig  bezeichnet.  Aus 
ihm  werden   nun  verschiedene   Gebäcke   und   Pasteten   hergestellt. 

I.  Am  einfachsten  ist  das  runde,  ebenfalls  ru*a'  genannte  Brot,  das  man  durch  Backen 
des  ru'a' -Teiges  erhält.  Es  hat  annähernd  20  cm  im  Durchmesser  und  ist  höchstens  2  cm 
dick.    (Vgl.  Spitta,  Grammatik  S.  277   =   M.  S.  82  »ungesäuertes«  Brot.) 

2.  fillir  ba^asag  (Alexandrien)  oder  mä'assag  (Kairo).  Eine  Anzahl  »-w'a'-Brote  (s.  1.) 
werden  in  einer  saniya  aufeinandergeschichtet,  mit  Gänsebrühe  {mara'et  wizza)  oder  anderer 
Fleischbrühe  begossen  und  mit  sogenanntem  ^asäg  2)  belegt.  Darauf  stellt  man  das  Ganze 
nochmals  in  den  furn  3),  wo  man  es  zusammenbacken  läßt,  und  schneidet  einzelne  Stücke 
davon  mit  dem  Messer  ab.  Es  wird  besonders  an  mawäsim  und  kleineren  a'ydd  gern  ge- 
gessen. 


')  Zu  den  immer  wiederkehrenden  termini  de^V  und  semit  verweise  ich  auf  M.  S.  39* 
-)  Das  Wort  ist  in  den  Wörterbüchern  nicht  zu  finden.    Man  bezeichnet  so  das  mit 

Zwiebeln    und  Gewürzen    angemachte,  und  in  samn  geschmorte  Fleisch  (zu  saynn,  bzw. 

zibda  vgl.  A.  S.  367). 

3)  Über  furn    und  fabüna  vgl.  M.  S.  57  ff.  und  61  ff. 


Kleine  Mitteilungen  und  Anzeigen.  q2 

3.  saldbya^)  (A.  S.  396  »beignet«;  Dozy  s.  v.  »beignet,  gäteau  feuillete  au  miel  et  aux 
amandes«;  Spiro  »a  thin  pancake«;  vgl.  auch  Sn.  H.,  Mekka  S.  143).  Sehr  feiner 
rw'a'-Teig  wird  übereinander  geschichtet  und  in  Öl  gebacken.  Die  Form  ist  diese:  Fl. 
So  Z.;  die  Ägypter  im  Lunapark  gaben  statt  dessen  ein  Rezept,  das  genau  mit  dem  von 
A.  S.  391  für  lo'met  el-'*ddi  (eine  Art  Krapfen)  verzeichneten  übereinstimmt.  Das  gleiche 
stellte  auch  Z.,  ohne  diesen  Passus  bei  A.  zu  kennen,  sofort  fest. 

4.  sambüsik.  Wie  3.,  aber  dreieckig.  Es  wird  sowohl  ohne  Füllung  genossen,  als  auch 
(so  L.  126;  Sx.  H.,  Sprichw.  S.  52  f.;  Spiro,  s.  v.;  Dozy  I,  690  b)  gern  mit  Fleisch,  z.  B. 
dem  oben  genannten  ^asäg^  oder  mukassarät  (d.  h.  von  den  Schalen  befreitem  jm'Z  = 
Dessert,  s.  Lane  Manners,  [Ausgabe  der  »Everyman's  Library«]  S.  480,  A.  S.  390) 
gefüllt.  Vgl.  auch  das  Sprichwort  bei  Burckhardt,  Arab.  Sprichw.  S.  113  (Nr.  278): 
De  samln'isik,  mahnds  /laswu  =  das  ist  eine  Pastete,  aber  wir  sind  nicht  das  Fleisch,  sie 
zu  füllen.  Soll  besonders  bei  den  Fellachen  und  der  niederen  Stadtbevölkerun<T  zu 
Festlichkeiten  sehr  beliebt  sein. 

5.  jütir  bizet  hdr  (oder  bisamn).  Sehr  feiner  ru'a'-Teig,  je  etwa  50  cm  lang  und  breit, 
wird  mit  zct  /idr^)  oder  samn  begossen,  zusammengelegt,  mit  den  gleichen  Ingredienzien 
begossen,  abermals  zusammengelegt  usf.,  bis  er  etwa  noch  15  cm  lang  und  breit  ist.  Seine 
Form  ist  dann  die  eines  Vierecks,  dessen  Ecken  man  umlegt.  Das  Ganze  wird  darauf  in 
der  tabüna  oder  im  jurn  gebacken.  Mit  Zucker  bestreut,  gewöhnliche  Frühstücksspeise  3). 
(Vgl.   die   ähnhche    Beschreibung  bei  Lane    a.  a.  O.,    S.  137.) 

S.  77.  Manina.  Die  Angabe  (Anm.  3)  »im  ^lodern-Ägyptischen  unbekannt«  muß 
auf  einem  Versehen  beruhen,  da  zu  diesem  Worte  doch  sicher  das  ägyptische  mineni,  sg. 
mineniya  zu  stellen  ist,  das  sowohl  in  Kairo  (vgl.  auch  Dulac,  MMAF  l,  72  [minena,  pl. 
minenj,  nach  dem  es  jede  Art  von  Broten  und  flachen  Kuchen  bedeuten  soll,  was  Z.  be- 
streitet; und  Spiro  minajn  =  cakes)  als  in  Alexandrien  wohlbekannt  ist.  Es  wurde  mir 
als  basköt  el-fellä/iin,  bei  denen  es  immer  zu  finden  ist,  bezeichnet  und  als  Bestandteile  des 
nicht  sehr  harten  Gebäckes  angegeben:  de'V,  Wasser,  samii  (oder  zibda)  und  Milch.  Die 
Form  ist  etwa  diese:  O- 

S.  77  f.  Suraik.  Zu  den  Ausführungen  über  das  heutige  ägyptische  surek  sei  hinzu- 
gefügt, daß  dem  semit  zuweilen  etwas  samn  beigegeben  und  das  Ganze  mit  Sesam  bestreut 
wird.  Auch  bestreicht  man  es  mit  Öl,  um  ihm  Glanz  zu  verleihen.  Es  wird  in  den  ver- 
schiedensten Figuren  gebacken  (Schwert,  Puppe,  Kamel,  Pferd),  und  die  Kinder  lieben 
es  daher  besonders.  So  rufen  die  Verkäufer  auf  den  Straßen:  Sefak,  yä  walad,  ^arustik, 
yä  bint.  (»Ein  Schwert  für  dich,  Junge,  und  eine  Puppe  für  dich,  Mädchen  !«)  —  Man 
vergleiche  dagegen  *i)_Ä  und  xT^  bei  A.  S.  399  (»lange  Zwiebäcke«). 

S.  82.  Kisra.  Nach  freundlicher  Mitteilung  von  A.  Klingenheben  hörte  dieser  in 
el-Obed  {el-Ubaiyid)  in  Kordofan  wie  auch  in  Khartum  das  dort  von  den  Eingeborenen 
verwendete   Brot  stets  kisra  nennen.     Es   waren  grünliche,  ganz  dünne,  ziemlich   zähe 

0  s.  auch   Dä'üd  el-Antäki,  Tadkiret  ulT  l-albdb  I,  165. 

*)  Über  die  Herstellung  dieses  scharf  riechenden  Öles  herrscht  einige  Unklarheit. 
Nach  Meinung  der  Leute  im  Lunapark  wäre  es  aus  Apfelsinenkernen  bereitet,  was  wenig 

glaublich  erscheint.  Dozy:^L5>  c^JJ  ^*  qLäXj!  y~i  o-j;  »l'huile  de  graine  de  lin«. 
Diese  Erklärung  gab  auch  der  Alexandriner  Gurgi  Sadiq  Efendi.  Wie  mir  jedoch  Herr 
Dr.  Meyerhof  als  genauer  Kenner  dieses  Gebietes  gütigst  mitteilt,  wird  z.  h.  aus  den  Früchten 
von  Carthamus  tinctarius  L.  {partum,  Saflor)  gewonnen. 

3)  Darum  bedeutet  ^^^viis  aber  noch  nicht  »Frühstück«  (M.  47,  Anm.  3);  dieses  heißt 
vielmehr  ]utür  (s.  Spiro  s.  v.). 
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Scheiben,  die  man  zum  Essen  auscinanderzureißen  pflegte.  Sie  erinnerten  an  deutsche 
»Puffer*.  Das  gleiche  Gebäck  sah  er  bei  Nubiern  auf  einer  Dahabiye  zwischen  Schellal 
und  Wadi  Haifa.  Danach  also  von  Spitta's  k.  zu  trennen,  der  es  als  »hartes  Schiffs- 
brot, wie  Schiffszwieback  zu  zerbrechen«  bezeichnet.     (Gramm.  S.  277,  Anm.  i,  M.  S.  82.) 

S.  83  oben.  Bei  Stumme,  Tunisische  Märchen  und  Gedichte  I,  lli  wird  kisra  als  eine 
in  Monastir  (el-Mislir,  267  km  östlich  von  Tunis)  sich  findende  dialektische  Abweichung 
für  tunisisch  bubz  (Brot)  angegeben. 

Ferner  seien  noch  einige  .ausdrücke  besprochen,  die  sich  weder  bei  Mielck  noch 
bei  Alm  KV  IST  finden. 

1.  Vi  Jiencni,  sg.  heneniya'^).  Nach  Spitta,  Contes  S.  22,  Anm.  2,  kleine,  runde 
Brote,  die  man  aus  den  in  der  Schüssel  verbhebenen  Teigresten  herstellt,  nachdem 
die  großen  Brote  geformt  sind  ^).  Das  bestätigt  mir  Zed.  —  Der  Name  Jicncni  scheint 
mit  der  Bedeutung  »sich  erbarmen«  der  j/o"*"^^  zusammenzuhängen,  da  man  das 
Brot  auch  ^c's  er-rahma  (Brot  des  Erbarmens)  nennen  hört.  Das  erklärt  sich  daher, 
daß  man  es  gern  an  den  Gräbern  zur  Verteilung  an  Arme  und  Bettler  verwendet.  Häufig 
wird  dann  noch  yansün  (Anis)  darauf  gestreut.  Ebenso  gebraucht  ward  das  aus  de'P,  sentit, 
Wasser  und  Sesamöl  (sirig)  hergestellte  Brot,  das  man  'tn-sa  nennt.  Auch  dieses  heißt 
dann  'es  er-ra/mia. 

2.  bettäw,  sg.  bettdwa.  Rundes,  dünnes  Brot  der  Fellachen,  aus  dura  gebacken. 
Vgl.  das  Kairoer  Rätsel  (Lösung:  er-riydT):  *add  el-bcttdwa,  fis-sü'  yittdwa  (=  Wie 
ein  ß. -Brot;  es  birgt  sich  auf  dem  Basar);  GoLDzmER,  ZDMG  XXXHI,  611/12  (be- 
tdwe  [irrtümlich  ohne  sedda]  »Fellahbrod«)  und  618  (beltäwe  »Fladen«);  Spiro  s.  v. 
»bread  made  of  Indian  cornflour  (eaten  by  peasants)«;  Loret  3)  MMAF  I,  309 
nennt  bottdoua  als  Luxorer  Lokalausdruck  für  regif;  es  ist  aber,  wie  oben  gezeigt, 
auch  in  Ivairo  wohlbekannt,  in  Alexandrien  dagegen,  wie  es  scheint,  gar  nicht. 
L.  verweist  auf  Sonnini's  Beschreibung  {Voy.  dans  la  Haute  Egypte  IH,  328  f.),  der 
als  Ingredienzien  Linsen  nennt,  denen  man  etwas  Gerste  zusetzt,  und  neigt  zu  einer 
Ableitung  aus  dem  Altägyptischen  4),  die  aber  Herrn  Privatdozenten  Dr.  G.  Roeder,  den 
ich  darum  befragte,  nach  seiner  freundlichen  Mitteilung  zweifelhaft  erscheint.  Auch  ist 
zu  beachten,  daß  nach  Völlers,  ZDMG  L,  653  (>>^J  bettdu  »Brotplinse«,  jetzt  von 
Hirse«  [s.  o.]),  der  selbst,  wohl  Loret  folgend,  die  Herleitung  aus  dem  Ägv^ptischen  an- 
nimmt, lautlich  verwandte  Formen  auch  außerhalb  Ägyptens  vorkommen:  bita  hörte 
V.  im  "iimÄ;  beita  wurde  von  Wallin  —  s.  J.  R.  Geogr.  Soc.  XXV,  266  —  bei  Beduinen  der 
Sinaiwüste  für  deren  »Aschenbrot«  gehört.   Er  nennt  als  Synonym  ka^k  nnAghors.  Letzteres 

ist  natürUch   =   ijo.s  (s.  M.   S.  71). 

I)  Dafür  hörte  ich  von  Kairenem  auch  hanün  sagen.  Vgl.  Wii.lmüre,  The  spoken 
Arabic  of  Egypt  S.  41,  wo  aber  versehentlich  /lanüm  steht. 

-)  Wetzstein,  Sprachliches  aus  den  Zeltlagern  der  syr.  Wüste,  ZDMG  XXH,  S.104,  er- 
wähnt eine  honenta  und  zitiert  dazu  Burckhardt's  »Beduinen«,  S.  46,  wo  es  heißt:  Die 
»Heneyne«  besteht  aus  Brot,  Butter  und  Datteln  untereinander  gemischt  und  in  einen 
Teig  verwandelt. 

3)  Diese  trotz  zahlreicher  Versehen  für  die  Kenntnis  der  Mundarten  des  Sa'id  nicht 
unwichtige  Studie  erwähnt  Nallino,  L'arabo  parlaio  in  Egitto  *  S.  VI  überhaupt  nicht, 
obwohl  man  aus  ihr  immer  noch  mehr  lernen  kann  als  aus  Dulac's  Luxorer  Erzählungen 
mit  ihren  arabischen  Lettern  ! 

4)  Das  in  Betracht  kommende  hieroglyphische  Zeichen  wäre  nach  Dr.  Roeder's 
hebenswürdiger  Angabe  bd.t  zu  lesen  und  bedeutet  »Spelt«;  koptisch-bohairisch:  BlO+i 
sahidisch:    BtoT€. 


Kleine  Mitteilungen  und  Anzeigen.  qc 

3.  maljrüt,  sg.  maljnila.  Nur  in  Oberägypten  bekannt.  Dulac,  JA  1885,  S.  12, 
Anm.  2,  weiß  davon,  daß  man  den  fertigen  Teig  in  etwa  zwei  Finger  breite  Stücke 
zerschneidet  (daher  der  Name).  Diese  bäckt  man  in  Butter  und  übergießt  sie  danach 
mit  Zuckerrohr-  oder  Honigsaf  t.  —  Mir  wurde  die  Herstellung  dieser  Teigware  so  geschildert, 
daß  man  einen  aus  de^?  und  warmem  Wasser  bereiteten  Teig  mit  Hilfe  einer  nassäba  (Teig- 
rolle) ausrollt,  —  etwa  in  der  Art,  wie  man  bei  uns  Nudeln  herstellt  — ,  dann  mehrere  Stücke 
übereinanderschichtet  und  sie  zu  einzelnen  Scheiben  zerschneidet  (s.  o.).  Z.,  dem  die  m. 
unbekannt  ist,  wurde  durch  vorstehende  Beschreibung  an  risie  (s.  Dozy  s.  v.),  eine 
Makkaroniart,  erinnert.  Sie  ist  bes.  bei  den  Beduinen  beliebt,  wird  dort  aber,  wie  mir 
*Abd  es-Saläm,  ein  Auläd  'Ali-Beduine  (W.Czermak's  Gewährsmann  inWZKM  26,  253  ff.), 
mitteilt,  ^ais  el-'arab  ')  genannt,  während  »Brot«  hnbz  heißt. 

Erich    Graefe. 


Die  Shi'a  in  Aleppo. 

Etwa  während  zweier  Jahrhunderte  hat  die  Shi*a  in  Aleppo  geherrscht:  seit  der 
Regierungszeit  des  Hamdaniden  Saif  al-daula  (333 — 356  d.  H.)  bis  zur  Epoche  Nur  al-dins 
(541^ — 569).  G.  W.  Freytag  und  Lane  Poole  haben  herausgefühlt,  daß  Saif  al-daula 
starke  shi'itische  Tendenzen  hatte:  und  Horovitz -)  hat  es  letzthin  an  der  Hand  von 
Tatsachen  festgestellt,  indem  er  zugleich  darauf  hinwies,  daß  der  shi'itische  Schriftsteller 
Nür-Alläh  al-Shustäri  diesen  Fürsten  als  eifrigen  Anhänger  der  Shi'a  in  Anspruch 
nimmt.  Auch  sein  Vetter,  der  Feldherr  und  Dichter  Abu  Firäs  gehörte,  wie  Horovitz 
an  einem  seiner  Verse  zeigt,  zur  Shi'a.  Für  unsere  Auffassung  spricht  auch  die  Münze 
mit  shi'itischer  Aufschrift,  die  Horovitz  anführt,  sowie  die  Legende  auf  Dinaren,  die  zur 
Erinnerung  an  die  Hochzeit  einer  Tochter  des  Saif  al-daula  mit  dem  Sohne  seines  Bruders 
Näsir  al-daula  im  Jahre  354  geprägt  wurden  3).  Dazu  kommt  noch,  daß  uns  ausführlich 
von  Ibn  Shaddäd  und  den  von  ihm  abhängigen  Chronisten  berichtet  wird,  daß  Saif 
al-daula  das  heute  noch  bestehende  Heiligtum  des  Shaikh  Muhassin  gebaut  hat.  Wenn 
auch  dort  infolge  der  Zerstörung  durch  die  Kreuzfahrer  im  Jahre  517  4)  Inschriften  von 
ihm  nicht  erhalten  sind,  haben  wir  keinen  Grund  an  dem  Bericht  des  Ibn  Shaddäd 
zu  zweifeln.  Vermutlich  waren  die  Bani  Hamdän  von  früh  an  der  Shi'a  zugeneigt,  konnten 
aber  erst  seit  der  Ernennung  des  shi'afreundlichen  Buyiden  Mu'izz  al-daula  zum  Amir 
al-Umarä  im  Jahre  334  diese  Sympathien  offner  zeigen.  Saif  al-daulas  Sohn  und  Nach- 
folger förderte  die  Shi'a  weiter.  Nachdem  ihm  jahrelang  die  wirkliche  Herrschaft  über 
Aleppo  von  dem  Mamluken  seines  Vaters  Qarghüyä  vorenthalten  war,  gelang  es  ihm  im 
Jahre  367  sich  Aleppos  5)  zu  bemächtigen.      Zwei  Gründe,  abgesehen  von  persönlichen 


')  Über  noch  andere  Bedeutungen  von  iji>.jwC  im  Sudan  und  bei  den  ostjordanischen 
Beduinen  s.  A.  393,  Anm.  3. 

^)  In  seinem  Aufsatz  »Die  Hamdaniden  und  die  SchVa«,  Islam  II  p.  409 — 4II. 

3)  S.  Freitag   ZDMG    XI  p.  208  Geschichte  der  Hamdaniden:  auf  der  einen  Seite 

"  *  .  - 

stand    tL^^J?     iL^ia^i     wJLId       -j!      -yi       Ac    ^j^J^j.^j\    _y«!    *JÜi    'Jy^j    -X.4«S^v« 

4)  S.  meinen  Artikel  »//aleb«  in  der  Enzykl.  des  Islam. 

5)  Er  bemächtigte  sich  der  Stadt  im  Jahre  365,  die  Zitadelle  mußte  er  zwei  Jahre 
belagern.  S.  Artikel  »Hamdaniden«  in  der  Enzykl.  des  Islams  und  Freytag  »Die  Regierung 
des  Sa^d  al-daula«,  Bonn  1820  p.  13  und  p.  IV. 
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Gefühlen,  bewogen  ihn,  die  Shi'a  zu  begünstigen,  einesteils  wollte  er  sich  die  Anhänglich- 
keit der  shi'itischen  Alcppiner  sichern,  zweitens  hoffte  er  sich  dadurch  auf  die  shi'itischen 
Herren  von  Ägypten,  die  Fatimidenchalifen,  stützen  zu  können.  So  entschloß  er  sich 
im  Jahre  367  den  shi'itischen  Gebetsruf ')  einzufüliren,  indem  er  zu  den  bisher  üblichen 

Worten  den  Satz  .Xi».^]t  ..kS>  ^Lc»  lX-^-^ws  J.^*J!  .jJ>  gic  -5>  ^)  hinzufügte.  Damit 
war  die  Shi'a  offiziell  in  Aleppo  eingeführt  und  auf  lange  fest  begründet.  So  trafen,  wie 
HoROViTZ  nach  Ibn  Bu  tlän  zitiert,  im  Jahre  440  die  Fuqahä  ihre  Entscheidungen  nach 
dem  Ritus  der  Imdmiya. 

Die  erste  Änderung  dieses  Zustandes  wurde  durch  die  immer  zunehmende  Schwäche 
der  Fatimidenherrschaft  und  die  Stärkung  der  Macht  des  abbasidischen  Chalifats  herbei- 
geführt. Auch  waren  den  shi'afrcundlichen  Buyiden  die  streng  orthodoxen  Seldjuqen- 
sultane  in  der  Herrschaft  gefolgt.  Der  Mirdaside  Mahmud,  der  stetigen  Angriffen  türki- 
scher Söldner  ausgesetzt  war,  bedurfte  der  Anlehnung  an  eine  schützende  Macht.  So  sah 
er  sich  veranlaßt,  die  Oberherrschaft  des  abbasidischen  Chalifen  und  des  seldjuqischen 
Sultans  Alb  Arslan  anzuerkennen  und  beide  vor  seinem  Namen  im  Freitagsgebet  zu  nennen. 
In  dem  Bericht  über  dieses  bedeutsame  Ereignis,  das  Ibn  Athir  unter  dem  Jahre  4633) 
und  Kamäl  al-din  Ibn  al-*Adim  ausführlicher  und  genauer  im  Monat  Shauwäl  des 
Jahres  462  4)  erzählt,  sieht  man  deutlich,  daß  das  Volk  darin  einen  Verrat  an  der  shi'iti- 
schen Sache  erblickte.  Während  die  Shaikhs  sich  der  Staatsraison  zugänglich  zeigten 
und  die  Prediger  und  Muezzins  das  schwarze  Gewand  der  Abbassiden  anzogen,  begann  das 
Volk  zu  revoltieren;  es  entfernte  die  Strohmatten  aus  der  großen  Moschee  und  rief  empört: 
das  sind  die  Strohmatten  'Alis,  Abu  Bakr  soll  andere  Strohmatten  bringen,  auf  denen 
die  Leute  beten  können.  Trotz  der  Anerkennung  des  abbasidischen  Chalifen  als  Ober- 
herrn bestand  die  Shi'a  weiter  in  Aleppo;  das  shi'itische  Heiligtum  des  Shaikhs  Muhassin 
erfreute  sich  auch  der  Fürsorge  der  Sunniten;  Qasim  al-daula  Aqsunqur,  der  Statthalter 
des  Seldjuqensultans  Malik  Shäh,  erbaute  für  das  Heiligtum  ein  Brunnenhaus,  reparierte 
die  Mauer,  erneuerte  das  Sargtuch  und  bedachte  es  mit  frommen  Stiftungen.  Bald  darauf, 
im  Jahre  488,  bestieg  der  Seldjuqe  Ridwän,  ein  fanatischer  Anhänger  der  shi'itischen 
Ismä'iliten  den  Thron  von  Aleppo.  Unter  seiner  beinahe  20  jährigen  Herrschaft  konnte 
sich  die  Shi'a  neu  befestigen,  das  Freitaggebet  wurde  sogar  zeitweise  wieder  für  den  Fati- 
midenchalifen abgehalten.  Eine  Reaktion  dagegen  erfolgte  unter  dem  sunnitischen  ortu- 
kidischen  Statthalter  Sulaimän  ibn  'Abd  al-Djabbär,  der  es  als  erster  wagte,  im  Jahre 
514  eine  Stätte  sunnitischer  Lehre,  eine  Madrasa  zu  erbauen,  nicht  ohne  auf  den  Wider- 
stand der  Shi'iten  zu  stoßen.  Was  bei  Tage  gebaut  wurde,  so  erzählt  Ibn  ShihnaS), 
rissen  sie  nachts  wieder  ein,  bis  der  Statthalter  einen  einflußreichen  shi'itischen  Shaikh 
veranlaßte,  dem  Unfug  ein  Ende  zu  bereiten.  Als  im  Jahre  518  der  shi'itische  Heerführer 
Dubbais  mit  den  Kreuzfahrern  gegen  Aleppo  ^)  zog,  hoffte  er,  daß  ihm  die  Aleppiner  darauf- 
hin, daß  er  Shl'ite  war,  die  Tore  öffnen  würden.  Doch  täuschte  er  sich,  denn  sie  haßten 
die  Franken,  die  kurz  vorher  (s.  oben)  das  Mashhad  'Ali  und  das  Heiligtum  des  Shaikh 

»)  Ibidem  p.   13;  p.  35  Anm.  32  und  p.  IV. 

2)  Im  Jahre  361  hatte  der  fatimidische  Chalif  in  Kairo  zum  Gebetsruf  die  Worte 
ywLÜl    .jj>-    hinter    ^^IawJI    >.äJLc    v_^JL1:>      -j1    q.j      JLc    setzen    lassen,   s.  p.  90   in 

Maqrizis  ;-'wftii>S  ^Li>^    tlä;^!    Jiwxj!    ^jS     Tübingen  1909. 

3)  I.   Athir   ed.  Tornberg  Band  X  p.  42. 

4)  Ms.  ar.  Petersburg  522  fo  54  b,  sowie  im  zit.  Art.   i>Haleh'>. 

5)  J.    Shihna   Tarlkh  {^Mamlakaf)  Ilalab,   Beirut  1909  p.   iio. 
*)  Ibn   Athir,  ed.  Tornberg  X  p.  43  d. 
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Muhassin  grausam  verwüstet  und  zerstört  hatten,  weit  mehr  als  die  Sunniten.  Als  Friede 
und  Sicherheit  unter  dem  Atabek  Zengi  in  Aleppo  einkehrten,  nahm  er  sich  des  zerstörten 
Heiligtum  Shaikh  Muhassin  an  und  baute  seine  Mauern  wieder,  auf.  Auch  sein  Sohn  Nur 
al-din  ließ  dort  ganz  zu  Anfang  seiner  Regierung  an  dem  Heiligtum  arbeiten.  Doch  kurz 
darauf  zog  er  den  Shi'iten  gegenüber  strenge  Seiten  auf  und  trat  eifrig  für  die  Sunna  ein; 
er  schaffte  im  Jahre  543  ')  den  shi'itischen  Gebetsruf  in  Aleppo  ab  und  bedrohte  jeden, 
der  darauf  zurückkäme,  mit  dem  Tode.  Damit  war  die  Shi'a  in  Aleppo  wieder  abgeschafft 
und  nur  noch  einmal  hören  wir  von  einem  Revolutionsversuch.  Als  Nur  al-din  im  Jahre 
554  erkrankt,  versuchte  sein  jüngerer  Bruder  sich  die  Sympathien  der  Aleppiner  dadurch 
zu  gewinnen,  daß  er  ihnen  die  Wiedereinführung  des  shi'itischen  Gebetsrufes  ge- 
stattete. Doch  kurz  darauf  gesundete  Nur  al-din,  sein  Bruder  mußte  fliehen  und  Nur 
al-dln  ließ  den  Gebetsruf  (nach  Abu  Hanifa)  ^)  restituieren.  Seitdem  wurden  viele  sunni- 
tische Madrasen  in  Aleppo  errichtet.  Von  shi'itischen  Bewegungen  in  Aleppo  hören  wir 
nur  noch  einmal  3).  Nach  dem  Tode  Nur  al-dins  kam  es  zu  Ausschreitungen  und  Plünde- 
rungen seitens  der  Shi*iten.  Diese  Unruhen  wurden  unterdrückt,  das  Haus  des  shi'itischen 
Qädis  aus  der  bekannten  Familie  al-Khashshäb  zerstört.  Wenn  auch  später  die  Ayyubiden 
und  sogar  der  Mamlukensultan  Baibars  für  die  bauliche  Instandhaltung  der  shi'itischen 
Heiligtümer  gesorgt  haben,  kann  man  doch  sagen,  daß  von  Nur  al-din  die  Sunna  in  Aleppo 
endgültig  wieder  hergestellt  wurde.  M.   S  o  b  e  r  n  h  e  i  m . 


Die  Herkunft  von  arabisch  harag,  (Grund-)Steuer. 

»Allem  Anscheine  nach  ist  das  persische  ^aräg  zunächst  durch  aramäische  Vermittlung 
zu  den  Arabern  gekommen.  Jüdisch  k.r{.)gä  ist  sehr  häufig  (schon  im  Targüm)«,  urteilt 
Fränkel  (^Die  aramäischen  Fremdwörter  im  Arabischen,  S.  283).  Auch  Völlers  führt  in 
seinen  Beiträgen  zur  Kenntnis  der  lebenden  arabischen  Sprache  in  Ägypten  (ZDMG  50,  639, 
Nr.  104  a)  unter  den  »Persischen  Entlehnungen«  an:  baräg  Grundsteuer.  Endlich  spricht 
Becker  in  der  Enzyklopädie  des  Islams  (Bd.  I,  S.  1097/8)  von  der  »Grundsteuer,  die  mit 
aramäischem  Ausdruck  kharäga  hieß,«  und  fährt  fort:  »Dieser  Terminus  wurde  an  das 
arabische  khardj  resp,  kharädj  {Kor* an,  18,  93;  23,  74)  angeglichen.« 

Einig  sind  alle  drei  in  der  Ablehnung  des  Ursprunges  von  arabisch  haräg  im  Sinne 
der  Steuer  von  der  arabischen  Wurzel  firg,  herauskommen  4).  Eine  glaubwürdige  Ab- 
leitung aus  dem  Persischen  fehlt,  Vullers  hat  in  seinem  persischen  Wörterbuch  mit  gutem 
Recht  das  im  Persischen  vorkommende  baräg  als  Entlehnung  aus  dem  Arabischen  be- 
zeichnet. Aus  der  syrischen  Literatur  und  dem  Bibel-Aramäischen  ist  mir  ein  Wort  k.r.g 
(oder  b-r.g  ?)  nicht  bekannt.  Schwerer  wiegt,  daß  in  beiden  aramäischen  Dialekten  brauch- 
bare Etyma,  etwa  eine  Wurzel  krg,  an  die  sich  die  Entwicklung  des  Wortes  schließen  ließe, 
fehlen.  So  wird  das  Wort  auch  im  Aramäischen  nicht  bodenständig  sein  und  schwerlich 
aus  dem  Osten,  dem  Perserreiche,  zu  den  Arabern  gelangt  sein.  Dürfen  wir  mit  einiger 
Wahrscheinlichkeit  annehmen,  daß  das  Wort  in  die  Sprache  der  Targume  und  in  das  Ara- 
bische sogleich  in  der  Bedeutung  »Steuer,  Abgabe  an  die  Obrigkeit«  gelangt  ist,  so  werden 
wir  also  auf  die  großen  Staatswesen  im  Westen  gewiesen,  in  denen  die  Verwaltungssprache 
das  Griechische  war. 


')  Nudjüm  von  Ibn    Taghriberdi,  ed.  Popper  vol.   III,  p.  40. 
*)  Siehe  den  Artikel  »adhdn«  in  der  Enzykl.  des  Islam. 

3)  Im  biographischen  Lexikon  ■oBughyat  al-'falab«  in  Rec.  des  Hisi.  Orient.  III  p.  658. 

4)  Auch  ein  arabisches  Zeugnis  gegen  diese  Ableitung  ist  erhalten,  TA  2,  28,  2>-- 
»ich  halte  es  nicht  für  arabisch«. 

Islam.    VI.  _ 
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Im  Griechischen  entspricht  dem  aramäischen  k  und  arabischen  /j  meist  y:  aram. 
kintönä  =  y£i[jL(ov;  kUijarkä  =  yO-iary/rj^;  k.lön.  (n)  =  ysXiovTj;  muklä  =  [j.o/).o; '); 
ferner  arab.  Ijalkin  —  [/rtk/.twr,  k.nt.rb{in)  =  £7.ctT0VTC!fi-/r^;;  däk.r/j(ln)  =  oExapyrj;; 
ifämäsii^i  (Ausgabe   'süß)  =  yottj.aiCJXTy ;  bämäbit.s  =  ystfi-ottriTy;;  /iVr7^  =  tipiya  *). 

Aramäisch  g,  arabisch  g  weisen  auf  griechisch  y,  z.  B.  aram.  zaiigä  =  C^^Y'^;; 
agögä  =  dytoyo;;    und   arab.   al-FIge   (bei   Damaskus)  =  ~Ti-[ri,   tägan  =  -ii'ciwi 'i). 

Eine  brauchbare  Zusammensetzung  mit  ywf<c(,  an  das  man  zuerst  denken  möchte, 
Jehlt;  dagegen  entspricht  dem  arabischen  Worte  genau  yopr^ytct.  Der  Wegfall  der  Endung 
würde  eine  genaue  Entsprechung  finden  in  der  Entwicklung  von  arabisch  gaim  Bucht 
aus  yiovfa  4).  Arab.  ä  als  Ersatz  von  r^  findet  sich  in  dem  schon  erwähnten  tägan,  auch 
■das  Syrische  bietet  kämä  =  y.Tjfjio;  5).  Das  griechische  Wort  lautet  im  Dorischen  und  wohl 
auch  im  attischen  Dialekt  yopotytot  und  das  Lateinische  hat  die  Form  choragus  über- 
nommen. 

Es  bleibt  die  Bedeutungsentwicklung  des  Wortes  zu  besprechen;  diese  liegt  zum 
Glück  schon  in  der  griechischen  Literatur  bezeugt  vor.  Von  der  ursprünglichen  Anwendung 
für  die  »Ausrüstung  eines  Chors«  als  einer  hervorragenden  Leistung  zum  Besten  des  Gemein- 
wesens ist  der  BegrifT  der  Leiturgie  schlechthin  entwickelt  worden.  »Kostenaufwand,  Aus- 
stattung mit  Geld  und  anderen  Mitteln«  wird  bei  Aristoteles,  Plutarch,  Herodian 
belegt,  der  Plural  für  »Zufuhr,  Vorrat  an  Lebensmitteln  für  Kriegszwecke«,  schließlich 
»Einkünfte«  bei  Polybius;  yopr^yElv  ist  bei  diesem  häufig  für  liefern,  yop/^yiov  wird 
zur  Schatzkammer.  Auch  bei  den  Griechisch  sprechenden  Juden  war  das  Wort  bekannt, 
Esdra  65,3  umschreibt  die  Septuaginta  das  wahrscheinlich  nicht  mehr  verstandene  ussarnä 
durch  y'jpr]yt7. 

Eine  lautliche  Veränderung  ist  im  vorhergehenden  noch  nicht  erwähnt  worden, 
dem  griechischen  0  würde  im  Arabischen  a  entsprechen.  Man  wird  zunächst  an  Ein- 
wirkung des  Gutturals  im  Arabischen  denken,  vielleicht  werden  auch  schriftarabische 
Analogien  mitgewirkt  haben.  Dialektisch  ist  die  Form  mit  zi-Vokal,  also  boräg 
noch    bezeugt  (TA  2,  28,  30). 

Über  den  Gang  der  Entlehnung  lassen  sich  nur  Vermutungen  aufstellen.  Die  Reihe 
y(t>[jO(,  syr.  kürä,  arab.  küra  ist  nicht  durch  den  i7-Vokal  beeinflußt,  weil  ja  auch  yi{jwb 
zu  arab.  kermb  wird  ^).  Wahrscheinlich  werden  die  Wörter,  in  denen  y  durch  arab.  k 
wiedergegeben  wird,  durch  Vermittlung  des  Syrischen  ins  Arabische  gewandert  sein.  Für 
baräg  würde  sich  dann  unmittelbare  Entlehnung  aus  dem  Griechischen  ergeben. 

Auch  für  arabisch  bat'S  ist  die  Nebenform  bürg  überliefert.  An  den  mir  bekannten 
älteren  Stellen  —  zu  den  beiden  Koranstellen  tritt  noch  Ferazdak  32,  16,  außerdem  die 
von  Fränkel  beigebrachte  Stelle  aus  Jäküt  (C  7,  426,  3)  —  bedeutet  das  Wort  Tribut. 
Die  Verkürzung  von  b^fäg  zu  harg,  die  Fränkel  annimmt,  halte  ich  bei  einem  Lehnworte 
für  möglich,  kenne  aber  keinen  genau  entsprechenden  weiteren  Fall.  Auf  die  Poesie  könnte 
sie  nicht  beschränkt  werden,  weil  die  Koranstellen  außerdem  vorhanden  sind.  Das  persische 
bare  wird  als  volkstümliche  Entstellung  des  arabischen  bar^  bezeichnet  (Vullers),  die 
Erhaltung  eines  c  nach  r  wäre  sehr  auffällig,  Hübsch  mann  {Persische  Studien,   S.  227) 


')  Apostelgesch.   27,  18;  Mart.  S.  Apiani  K.  B.  216,  2;  Jos.  Styl.  48,  6;  Fränkel  17. 
=)  Freyt.\g  {Lokmän);  Hordädbih  in,  11  und  12;  Dä'üd,  Tadkira  i,  119;  Ibn 
Haukai  248,  7. 

3)  Jos.  Styl.  81,  20;  Fränkel,  S.  69. 

4)  Völlers,  ZDMG  51,  298. 

5)  Nöldeke,  Mand.  Gramm.   §  52. 
*)  Fleischer,  Gloss.  Hab.  S.  73. 
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führt  nur  ein  Beispiel  an:  harcang,  Krebs,  das  er  vermutungsweise  als  Lehnwort  aus  griechisch 
■/.nv/.aoz  erklärt.  An  ein  echt  arabisches  harg  im  Sinne  von  Tribut  glaube  ich  nicht. 
Das  von  arabischen  Gelehrten  als  Gegensatz  dazu  angeführte  dafil  Einkommen  finde 
ich  in  alten  Texten  nicht,  es  wird  erst  als  Gegensatz  zu  barg  gebildet  worden  sein,  als  dieses 
mit  haraga  herausgehen  in  Verbindung  gebracht  worden  war. 

Noch  zwei  Bemerkungen  bitte  ich  anschließen  zu  dürfen.  Fränkel  bezeichnet  als 
das  eigentliche  arabische  Wort  für  Tribut  itäwa.  Hängt  das  Wort  mit  der  Wurzel  für 
»kommen«  zusammen,  so  weist  das  w  auf  südarabischen  Ursprung;  das  Sabäische  und 
Äthiopische  haben  'tw  für  das  Nordarabische  *tj,  vgl.  auch  äthiopisch  etwat  Ertrag. 

Das  zur  Bezeichnung  der  Kopfsteuer  dienende  arabische  gälija  ist  vielleicht  ursprüng- 
lich die  Abgabe  der  jüdischen  Gemeinden,  dtxGölä,  gewesen.  Ibn  Haukai  spricht  einmal, 
bei  der  nordafrikanischen  Stadt  Käbis  (h.  Gabes),  ausdrücklich  von  den  gaieiä^f-Abgaben 
der  dortigen  Juden  (Bibl.  Geogr.  Arab.  H,  47,  5)  und  auch  an  den  anderen  Stellen,  wo 
er  das   Wort  gebraucht,   sind  starke   Judengemeinden  vorauszusetzen. 

P.   Schwarz. 


Tauben  und  Flughühner. 

Zu  meinem  Artikel  über  die  Taube  (Islam  V  S.  247/8)  haben  mehrere  Kollegen  mir 
weitere  Belege  mitgeteilt,  welche  die  Ableitung  ihres  arabischen  Namens  /lamäm  von 
Iiamm  (dunkel  sein)  stützen;  ich  erwähne  folgende  Zuschrift  meines  Freundes  J.  J.  Hess: 
nel-Ämdm  ('Ötebisch)  heißt  »Ruß«  am  Kessel,  das  Wort  findet  sich  als  ^»^s>-  in  Algier 
(Delphin  89)«;  a.  a.  O.  habe  ich  bereits  darauf  hingewiesen,  daß  die  drei  rauchgeschwärzten 
Steine,  welche  den  Kessel  tragen,  in  der  alten  Poesie  mehrfach  mit  Tauben  verglichen 
werden.  Niemand  aber  hat  beachtet,  daß  durch  meine  Ausführungen  neues  Licht  auf 
Hohes  Lied  1,15,4,1  fällt,  wo  noch  Kautzsch  übersetzt:  »deine  AugensindTauben[augen]«, 
während  nach  den  von  mir  beigebrachten  Parallelen  kein  Zweifel  darüber  bestehen  kann, 
daß  die  Augen  hier  wie  5,12  ihrer  dunkeln  Farbe  wegen  mit  Tauben  verglichen  werden 
und  die  Ergänzung  »[äugen]«  unrichtig  ist;  auch  sonst  wird  die  Geliebte  im  Hohen  Liede 
»Taube«  genannt  (2,14,  5,2),  nicht  wegen  ihrer  Sanftheit,  die  für  sie  ebensowenig  wie 
für  die  Taube  charakteristisch  ist,  sondern  weil  sie  in  der  Vorstellung  des  Dichters  lebt, 
wie  sie  sich  selbst  1,5  schildert:  »Schwarz  bin  ich  und  lieblich,  ihr  Töchter  Jerusalems, 
wie  die  Zelte  Qedars«  etc.  Wenn  man  die  Kommentare  durchblättert,  staunt  man,  auf 
welche  Abwege  unsere  Exegeten  bei  der  Erklärung  z.  B.  von  1,15  geraten  sind;  Franz 
Delitzsch  z.  B.  meint,  daß  den  Augen  die  Gleichheit  mit  Taubenaugen  zugesprochen 
wird,  »weil  sich  Reinheit  und  Sanftmut,  Sehnsucht  und  Einfalt  darin  ausdrücken«;  Hitzic, 
lehnt  zwar  mit  gesunder  Kritik  die  Einsetzung  von  Taubenaugen  für  Tauben  ab,  denkt 
aber  unglücklicherweise  daran,  daß  »die  Tauben  häufig  ganz  oder  zum  Teil  weiß  sind«, 
während  hier  nur  die  dunkelschieferblaue  Felstaube  Columba  livia,  die  2,14  unverkenn- 
bar geschildert  wird,  in  Betracht  kommt.  Auch  die  lateinische  Benennung  »columba« 
weist  auf  dunkele  Farbe  hin,  s.  Walde,  Lat.-etymol.  Wörterbuch  2.  Aufl.  S.  179;  vgl. 
ferner  arab.  ^ikrim  Dunkelheit,  ''ikrima  »Täubin«. 

Bei  dieser  Gelegenheit  will  ich  noch  eine  andere  Beobachtung  zur  Sprache  bringen. 
A^awfJw  bezeichnet  nach  den  Wörterbüchern  jeden  Vogel  mit  Halsring;  an  dieser  Angabe, 
welche  in  der  Etymologie  keine  Begründung  findet,  ist  so  viel  richtig,  daß  /lamam  bisweilen 
für  das  verwandte  Flughuhn  (Pteroclidurus  alchata),  das  allerdings  einen  Halsring  aufweist, 
i  in  der  alten  Poesie  gebraucht  wird.  A.  Musil,  Arabia  Pctraea  HL  Wien  1908  S.  19/20 
erwähnt,  daß  die  Flughühner  die  Tränkplätze  in    den    höher    gelegenen    Tälern  in 
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großen  Scharen  aufsuchen.  »Gleich  beim  ersten  Sonnenstrahl  hört  man  ihren  kurz  aus- 
gestoßenen Aa/a*-Aa/a'-Ru{  und  sieht  sie  in  dichten  Schwärmen  die  Tränkplätze  umkreisen. 
Haben  sie  sich  überzeugt,  daß  niemand  da  ist,  so  läßt  sich  der  Schwärm  an  der  Quelle 
nieder.  Einige  Vögel  scheinen  Wache  zu  halten,  während  die  übrigen  trinken.  Sobald 
einer  von  den  Wächtern  den  kurzen  A'a/a^-Rui  erschallen  läßt,  erhebt  sich  der  ganze 
Schwärm  und  fliegt  mit  scharfem,  hörbarem  Flügelschlage  [S.  20]  auf  und  davon.  Nur 
an  den  Trinkplätzen,  die  in  verlassenen  Gebieten  liegen,  halten  sie  sich 
länger  auf  und  baden  daselbst.  Erblickt  man  im  Wasser  viele  Federn,  so  weiß 
man,  daß  in  der  Nähe  kein  Lager  zu  finden  ist.  Hier  fühlt  man  sich  aber  nicht  sicher,  weil 
Räuber  und  Aufklärer  solche  Orte  mit  Vorliebe  aufsuchen.«  Diese  Angabe  dürfte 
schwer  für  die  bestrittene  Echtheit  von  Schanfarä's  Lämija  ins  Gewicht  fallen,  denn 
dieser  schildert  Vers  38  ausdrücklich  das  Baden  der  Flughühner  in  den  Wasserlachen 
seines  Reviers;  in  ihm  haben  wir  aber  zugleich  den  Räuber.  Wie  sollte  ein  arabischer  Stadt- 
philologe so  zutreffend  gefälscht  haben!  Musil's  Mitteilung  erinnert  mich  nun  ferner  an 
einen  Vers  des  'Abid    b.    al-Abras,  in  Lyall's  Ausgabe  (Leiden  1913)  I  26: 

»Taubenfedern  befinden  sich  an  seinen  (des  Wassers)  Rändern,  so  daß  das  Herz  aus  Furcht 

davor  pocht.« 
An  wirkliche  Tauben  kann  hier  nicht  gedacht  werden,  denn  die  Felstaube,  welche 
zunächst  in  Frage  kommt,  ist  nicht  so  scheu,  nistet  vielmehr  in  der  Nähe  menschlicher 
Wohnungen.  Asma*i  wird  daher  trotz  Nöldeke's  Widerspruch  (Mo^allaqdt  H  S.  88  zu 
Lebid's  Mii'-aü.  69)  recht  behalten,  wenn  er  aus  Näbiga  Nr.  5,32  folgert,  daß  die  Dichter 
den  Begriff  hamam  auch  auf  Pteroclidurus  ausdehnen.  Bestätigt  wird  mir  das  ferner  durch 
einen  Vers  des  vorislamischen  Dichters  Bischr  b.  Abi  Häzim  in  der  Kairoer  Ausgabe 
der  Mufaddalijät  H  S.  64  vorletzter  Vers: 

^^..0.0      ^  ^  ^   o      ^   ^    ^  ^ ,  .-^  ^        üj      ,«     £0.0      ^  ^y 

ich  übersetze:  »Sie  (die  Pferde)  suchen  den  Lanzen  sich  auf  die  Seite  neigend  zu  begegnen 
wie  Tauben  um  die  Wette  nach  der  Wasserlache  fliegen«. 

Der  schwankende  Wellenflug  des  Flughuhns  wird  hier  so  vorzüglich  wiedergegeben, 
daß  an  eine  grobe  Verwechslung  mit  der  Taube  nicht  zu  denken  ist.  So  erklärt  sich  schheßhch 
auch  in  Schanfarä's.  Ldmija  Vers  59  die  Variante  *'.4.5>  für  »ulii,  die  man  freilich 
ablehnen  muß,  weil  sie  offenbar  pedantischen  Bedenken  entsprang,  das  im  Maskulinum 
unmittelbar  folgende  Verbum  auf  ein  nomen  unitatis  zu  beziehen,  was  in  der  erregten 
poetischen  Rede  durchaus  unbedenklich  ist. 

G.  Jacob. 


Enno  Littmann,  Arabic  proverbs  coUected  by  Mrs.  A.  P.  Singer,  edited  by  Enno  Litt- 
mann.   Cairo  1913,  F.  Diemer.    XH  +  76  -f  b  S. 

Die  vorliegenden  169  arabischen  Sprichwörter  sind  zwar  größtenteils  schon  aus 
anderen  Sammlungen  bekannt,  teilweise  aber  liegen  sie  hier  in  anderer  Fassung  vor  oder 
sind  überhaupt  neu.  Die  Sprichwörter  sind  in  Syrien,  Ägypten  und  dem  Sudan  gesammelt, 
die  Bearbeitung  ist  das  Werk  Littmann's,  der  sich  dabei  auch  auf  Mitteilungen  eines 
sachkundigen  Kairiners  stützen  konnte.  Littmann's  feine  Kenntnis  orientalischer  Rede 
und  Zivilisation  hat  jedem,  der  im  Sprichwort  den  Ausdruck  des  Geisteslebens  zu  ver- 
nehmen versteht,  eine  willkommene  Gabe  geboten.    Aus  der  alten  und  neuen  Sprichwort- 
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literatur  ließe  sich  noch  manches  hinzufügen;  indes  lag  es  nicht  in  der  Absicht  des  Heraus- 
gebers, den  Stoff  zu  erschöpfen,  und  so  sollen  denn  auch  meine  nachfolgenden  Bemer- 
kungen mehr  der  Erklärung  als  der  Ergäiuung  dienen. 

Nr.  5.  Wenn  dich  ein  Unglück  trifft,  so  half  es  mit  Händen  und  Füßen  fest,  sonst  kommen 
größere  und  immer  größere.  Sicher  ist  mit  Littmann  na/is  als  »Unglück«  und  nicht  als 
»Unglücksmensch«  zu  verstehen.  Darauf,  daß  ein  Unglück  selten  allein  kommt,  wird  hier 
scheinbar  ein  paradoxer  Rat  gegründet;  in  Wirklichkeit  soll  nur  die  erstere  Tatsache 
nachdrücklich  zum  Ausdruck  gebracht  werden.  —  Nr.  7.  Der  Affe  ist  in  den  Augen  seiner 
Mutter  eine  Gazelle.  Vgl.  Nr.  79.  Bei  Yahuda,  Nöldekefestschrift  I,  S.  408,  Nr.  19  erklärt 
der  dünkelhafte  Affe  die  Verwandlung  in  eine  Gazelle  für  eine  Degradierung  (anders 
Yahuda).  —  Nr.  8.  Liebe,  Schwangerschaft  und  Bergersteigung  können  nicht  verborgen 
bleiben  (il/iubb  wil/iabal  wiilu^  ilgäbäl  mä  bitbabba).  Die  Vorliebe  der  Orientalen  für  paro- 
nomastische  Assoziationen,  wo  sich  denn  oft  erst  mit  dem  Wort  der  Begriff  einstellt,  ist  bekannt. 
Hier  haben  wir  nun  kettenförmige  Assoziation.  Übrigens  dient  das  zweite  und  dritte 
Element  nur  als  Vergleichspunkt  für  das  erste;  man  wird  das  Sprichwort  ge-w-iß  haupt- 
sächlich im  Falle  der  Liebe  anwenden.  Zur  Bergersteigung  vgl.  »die  Stadt,  die  auf  dem 
Berge  liegt«,  ein  Gleichnis,  das  ja  ebenfalls  in  »Syrien«  beheimatet  ist.  —  Nr.  11.  Die 
Zwiebel  wuchs,  wurde  rund  und  vergaß  ihren  früheren  Zustand.  Der  »frühere  Zustand« 
bezieht  sich  darauf,  daß  die  Zwiebel  ursprünglich  nur  ein  Anhängsel  der  Mutterzwiebel 
ist.  —  Nr.  12  ist  zu  übersetzen:  Nicht  dir,  mein  Bauch  {hat  man  Essen  vorgesetzt),  sondern 
dir,  meine  Ehre.  Man  soll  nicht  das  Gastmahl  selbst,  sondern  die  dadurch  zugedachte 
Ehre  als  die  Hauptsache  ansehen.  —  Nr.  19.  Wer  räuchert,  verbrennt  sich  den  Kleidersaum. 
Beim  Kleider  säum  ist  wohl  daran  gedacht,  daß  man  das  Räuchergefäß  unter  sich 
aufstellt;  vgl.  die  Geschichte  im  Kitäb  Bagdad  S.  i-xf,  9;  wie  man  es  auch  unter  einen 
Tisch  mit  einer  Decke  stellt,  s.  0.  Schwarz,  Turkestan  S.  237.  Brugsch,  Reise  I,  7.  Mehmed 
Tevfik,  übersetzt  von  Menzel,  S.  54,  Anm.  2.  —  Nr.  21.  Es  ist  bemerkenswert,  daß  trotz 
der  Voriiebe  der  Orientalen  für  den  Geschmack  von  Zwiebel  und  Knoblauch  doch  in 
der  Literatur  und  den  Sprichwörtern  ihr  widerwärtiger  Geruch  hervorgehoben  wird.  — 
Nr.  22.  Mein  Herr  hält  ein  Fest  ab,  ich  leck'  mir  die  Hand.  Sidi  werden  wohl  nicht  Gäste, 
sondern  Sklaven  oder  doch  Diener  sagen.  —  Nr.  24.  Die  Hand,  die  du  nicht  beißen  kannst, 
die  küsse,  lege  sie  dir  auf  den  Kopf  und  —  fluche  ihr  einen  Bruch  an.  Bei  dem  teuflischen 
Schluß  mag  noch  die  Vorstellung  hineinspielen,  daß  man  beim  Festhalten  der  Hand  mit 
Leichtigkeit  den  Fluchfinger  über  sie  ausstrecken  kann.  —  Nr.  25.  Hochmütiges  Auftreten  i) 
kommt  nur  bei  Eseln  mit  wundem  Rücken  vor.  Wenn  ein  Esel  hochmütig  ist,  kann  man 
sicher  sein,  daß  irgend  etwas  nicht  stimmt.  Der  Hinweis  auf  Prov.  13,  7  ist  also  wohl  nicht 
ganz  zutreffend.  —  Nr.  27.  Was  im  Kasten  ist,  hat  der  Arme  an.  Diese  Fassung  mit  ilmarzük 
zeigt,  daß  der  orientalische  Gewährsmann  Landberg's  recht  hatte,  und  daß  illT  —  »Alles, 
was«  ist.  Dagegen  ist  Nr.  28  Küssen  auf  die  Hände  ist  Lachen  in  den  Bart,  abweichend 
vom  orientalischen  Erklärer,  wohl  so  zu  denken,  daß  sich  der  Betreffende,  während  er 
sich  zum  Handkuß  beugt,  in  den  Bart  lacht.  Übrigens  ist  die  Fassung  bos  ilajä — di  di/tik 
^allikä  wegen  des  Reimes  zu  bevorzugen;  bei  Landberg  Nr.  102  heißt  es  sogar  la/jä  statt 
lihä.  —  Nr.  34.  Kii/il,  aber  nicht  Blindheit.  Natüriich  ist  Ku/il  hier  ein  »remedy  for  eye- 
diseases«,  nur  kommt  es  in  dieser  Bedeutung  nicht  erst  »in  later  arabic«  vor.  Es  ist  also 
keinesfalls  immer  Antimon,  sondern  wird  von  den  verschiedensten  Augenmitteln  gebraucht; 
hier  ist  es  eines,  das  weh  tut.  Das  Sprichwort  bedeutet  nach  der  einen  Fassung:  Lieber  eine 
(schmerzende)  Augensalbe,  als  Blindheit;  nach  der  anderen  Fassung  bedeutet  es:  »Kuriere 

0  Kanbara  ist  doch  wohl   eigentlich  Kanbara  (von   _^),   ein  Übergang,  der  auch 
sonst  in  Syrien  vorkommt. 
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ihn  nicht  blind«,  wie  wir  sagen  »einen  zu  Tode  kurieren«.    Vgl.  auch  Nr.  123.  —  Nr.  36. 
Das  Ei  kann  nicht  den  Stein  zerbrechen.    Der  eigentliche  Gedanke  ist  aber  positiv:  Das  Ei 
kommt  unter  allen  Umständen  zu  Schaden.  —  Nr.  48.    Des  Reimes  wegen  ist  doch  wohl 
/lurd'biitu  zu  sprechen;  vgl.  bei  Yahuda  //idbitu,  mit  der  ursprünglichen  Form  ohne  r.  — 
Nr.  53.    Jedem  hilft  Gott  in  seiner  eigenen  Religion.     Doch  wohl  nicht  =    »den  Frommen 
jedes  Glaubens  hilft  Gott«,  sondern  =    »Jeder  meint,  Gott  werde  ihm  wegen  seines 
Glaubens  helfen«.  —  Nr.  54.     Rä/i  ilmäskin  jifra/i,  mä  laka  ma/ra//  »A  poor  man  went  to 
enjoy  himself,  but  found  no  room«.    Ich  nehme  hier  fara//  in  der  Bedeutung  »heiraten«  und 
matra/i  in  der  Bedeutung  »Matraze«. ')  —  Nr.  55.    Wir  luden  den  Kahlkopf  (bzw.  Einäugigen) 
gin  »)  —  er  entblößte  den  Kopf  und  setzte  uns  in  Schrecken     Es  ließen  sich  noch  weitere  auf 
ähnlichen  Voraussetzungen  beruhende    Sprichwörter  anführen.      Hier  sei   nur  bemerkt, 
daß  Kahlköpfe  und  Einäugige  Unheil  stiften.  —  Nr.  58.    Dein  Lebenlang,  0  Rosine,  ist 
das  Hölzchen  in  deinem  Kopf.    Die  Rosine  würde  nämlich  infolge  Herausziehens  des  Stil- 
chens völlig  austrocknen.  —  Nr.  Oi.    Wakfvermögen  reißt  das  Dach  herunter.    Vielleicht 
darf  man  sich  daran  erinnern,  daß  die  großen  Ifa^'/kapitalien  zum  Teil  durch  Aussaugung 
des  Volks  beschafft  wurden.  —  Nr.  66.    Im  Gesicht  ein  Spiegel,  hinter  dem  Rücken  eine 
Worfgabel  (bzw.  ein  Schuh).    Der  Spiegel  —  als  Sinnbild  der  Offenherzigkeit;    die   Worf- 
gabel —  als  stechendes  Werkzeug;  der   Schuh  —  weil  man  gelegentlich  damit  schlägt 
(GoLDZiHER,  Moh.  Studen  1,  244,  Anm.  1);  beide  letztere,  etwas  ungewöhnUche  Waffen  — 
weil  sie  reimen.  —  Nr.  70.   Den  Lolch  aus  der  Heimat,  und  nicht  den  Weizen  aus  der  Freunde. 
Statt  ilgarib  hat  die  andere  Fassung     -j^L^S].    Damit  ist  ein  Angehöriger  des  bekannten, 
äußerst  verachteten  Stammes  Sieb  gemeint.    In  diesem  Fall  ist  also  der  Sinn:  Lieber  daheim 
in  Dürftigkeit,  als  bei  gemeinen  Menschen  Wohlergehen.  —  Nr.  78.    £5  gibt  nichts  Großes 
als  das  Kamel  ist  ironisch  zu  verstehen;  die  andere  Fassung:  Es  gibt  nichts  Großes  in  meinen 
(bzw.  seinen)  Augen  als  das  Kamel  ist  hiermit  im  Einklang.  —  Nr.  79.    Die  Liebe  der  Gül 
gilt  ihrem  Kinde,  obwohl  —  oder  weil  —  es  wie  sie  ein  Scheusal  ist.  —  Nr.  80.    Mein  Herz 
schlägt  für  mein  Kind,  und  das  meines  Kindes  für  die  Steine,  nämlich  die  Spielsteine;  siehe 
Weissbach,  Beitr.  zur  Kunde  des  Irakarabischen  S.  184,  Nr.  178.  —  Nr.  88.    Zeige  dem 
Gehängten  keinen  Strick  und  dem  Verbrannten  kein  Feuer.     Ein  solches  Zartgefühl  gegen 
diese  Leichen  wäre  doch  zu  sentimental.  Allein  die  Passivpartizipien  sind  auch  in  den  neu- 
arabischen Dialekten  oft  futurisch,  und  so  hier  »einem,  der  gehängt,  bzw.  verbrannt  werden 
soll«.  —  Nr.  90.    Wenn  du  einen  Blinden  siehst,  schlage  ihn;  du  bist  nicht  freundlicher  als 
sein  Schöpfer.    Das  Auffälige  ist  nicht  nur  der  pessimistische  zweite  Teil,  sondern  auch  der 
erste  in  seiner  geradezu  paradoxen  Brutalität;  das  Sprichwort  muß  noch  einen  besonderen 
Sinn  haben.    Vielleicht  ist  »blind«  in  übertragenem  Sinne  gemeint,  und  das  Sprichwort 
enthält    einen    Wink    für    die  Behandlung    nichtsnutziger  Menschen    oder  Ungläubiger. 
—  Nr.  92.      Iddik   ilfasi/i    min   ilbeda  hTdh.      Die  Variante    filbeda  »in  dem  Ei«    finde 
ich    nicht    sinnlos    und    möchte     auch    die    erstere    Fassung    nicht    übersetzen:     »Der 
stimmbegabte   Hahn    kräht    vom  Ei    an«,    sondern  »kräht  schon  aus  dem  Ei  heraus«. 
Es    ist    eine    hübsche  Hyperbel   dafür,   daß,  was  ein    Häkchen    werden  will,    sich   bei 
Zeiten   krümmt.    Darum  ist  auch  der  Verweis  auf  Prov.  20,  11  nicht  ganz  zutreffend, 
da  dort  eine  Alternative  angedeutet  ist  (schon  den  Handlungen  des  Knaben  merkt 
man  an,  ob  er  gut  geraten  wird  [oder  nicht]).  —  Nr.  99.   A  favour  with  a  good  man  is  a  debt 
and  with  a  bad  man  enmity.    Besser  wohl  »ein  Edler  —  ein  Lump«;  von  letzterem  erntet 


0  _.  .5  »Hochzeit  abhalten«    bei  Dozy.     In  den  Dialekten    scheint  allerdmgs   nur 

das  Subst.  fara/i  »Hochzeit«  zu  belegen. 

2)  Die  anderen  Fassungen  haben  hier  noch  iä  lu'annisnä  »damit  er  uns  Gesellschaft 
leiste«,  was  einen  leidlichen  Reim  ergibt.  •  '  •     •  .  ■ 
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man  nur  Undank,  vgl.  Nr.  1 60.  —  Nr.  1 1 1 .  Ich  trage  meinen  Bart,  und  du  wirst  müde  davon. 
Die  Finesse  dieses  auf  Krakeeler  gemüi^iten  Sprichworts  liegt  darin,  daß  nicht  einmal  der 
Bärtige  selbst  müde  wnrd.  —  Nr.  112.  Du  luillst  Datteln  essen  und  fürchtest  dich  vor  deyi 
Dornen.  Die  Bezeichnung  sök  führen  nämlich  die  seitlich  an  den  Palmzweigen  sitzenden 
Spitzen;  s.  die  Wörterbücher  und  aus  der  neueren  Sprache  Socin.  Diwan  aus  Ceniral- 
arahien  I,  S.  292,  9  v.  u.  —  Nr.  113.  Wieder  anders  ist  die  Fassung  bei  Weissbach,  Beiir. 
zur  Kunde  des  Irakarabischen  S.  173  Nr.  So:  ilniäl  mal  abuna  winnäs  je'arcüna,  »das  Ver- 
mögen ist  das  unseres  Vaters,  und  die  Leute  streiten  mit  uns«.  —  Nr.  116.  Wer  40  Tage 
mit  Leuten  zusammenlebt,  wird  einer  der  ihren  oder  verläßt  sie.  Das  Fehlen  des  Schlusses 
in  einigen  Versionen  erklärt  sich  daraus,  daß  er  nichts  Neues  hinzufügt;  denn  der  Sinn  ist 
»wofern  er  sie  nicht  verläßt«.  — ■  Nr.  121.    »0  Feind,  du  hast  einen  Taga;  »Tag«  ist  hier 

schicksalsschwerer  Tag,  eine  Bedeutung,  die  schon  alt  ist  (wie  auch  j»  «.5  in  der  Bedeutung 
»Feinde«).  ■ —  Nr.  123.  »Fieber,  aber  nicht  Tod«,  vgl.  zu  Nr.  34.  —  Nr.  132.  Uli  bi  'malieh 
bilkiih  »what  one  does,  one  find  s«.  Was  einer  tut,  erleidet  er.  —  Nr.  133.  Ja  *imni 
il'mnüni  /lajrit  ilkubnr.  Da  Littmann  selbst  Zweifel  an  Form  und  Sinn  des  Sprichworts 
hegt,  so  sei  vorgeschlagen:  jä'anim  il'imu/m  »O  Ehrwürdigster  der  Ehrwürdigen«.  Einen: 
guten  Reim  gäbe  ja  ^imm  ilumür.  —  Nr.  1 34.  Ja  sä  'Tfen  irrd'T  »0  Besitzer,  wo  ist  der  Hirt  ? « 
Es  liegt  nahe  sdhT  »O  mein  Schaf«  zu  sprechen,  falls  dies  Wort  für  »Schaf«  im  Sudane- 
sischen gebräuchlich  ist.  ■ —  Nr.   150.    Meliken  fok  kakar  da  gab  da  hadar.     ^lan  erwartet 

etwas  wie  »auf  einem  Boden«;  vgl.  .i-ä  und  die  allgemeinere  Bedeutung,  die  das  assyr. 
kakkaru  hat.  Sa'di  sagt  einmal,  einem  Derwisch  genüge  eine  Decke  zum  Schlafen,  aber 
zwei  Könige  seien  nicht  einmal  mit  einem  Ikllm  zufrieden.  — ■  Nr.  152.  Du  hast  Eselsfüllen 
spielen  sehen,  bist  aufgestanden  und  hast  wie  sie  gespie/t.  Ein  gewisses  possierliches  Treiben 
ist  gerade  für  die  Eselsfüllen  bezeichnend,  wie  ja  auch  die  von  L.  angeführten  Sprich- 
wörter besondere  Eigentümlichkeiten  der  betreffenden  Tiere  hervorheben.  Auf  den  Menschen 
übertragen  ist  es  »den  Hanswurst  spielen«.  • —  Nr.  153.  Innasab  /lasab.  Nasab  weist  darauf 
hin,  daß  hasab  hier  wüe  so  oft  vom  Ruhm  der  Ahnen  gebraucht  ist.  Also:  die  Abstammung 
bringt  Ruhm  mit  sich,  oder  ähnlich.  —  Nr.  156.  Tn  Gutes  und  tuirf  es  ins  Meer. 
Das  Sprichwort  geht  auf  Eccl.  11 ,  i  zurück,  wonach  die  Deutung  nicht  mehr  zweifelhaft 
sein  kann.  —  Nr.  i6o.  A'andül  ist  nach  Fraas  bei  L  ö  w,  Aram.  Pflanzennamen  Nr.  290, 
der  Stachelginster.  —  Nr.  162.  Eine  Wohltat  ist  vier  Schläge.  Der  Sinn  ist  \delleicht  nicht, 
wie  der  Übersetzer  will,  »Besser  \'ier  Schläge,  als  eine  Wohltat  erweisen  «,  sondern 
»als  eine  Wohltat  annehmen«.  —  Nr.  1 64.  (Die  Nahrung)  erreichte  weder  Leber  noch 
Eingeweide.  Die  Leber,  als  Sitz  des  Durstes.  —  Nr.  165.  Mein  Rücken  ist  ein  öffentlicher 
Brunnen  und  Gott  mein  Sachwalter.  Letzteres  eine  Anspielung  auf  Koranstellen  wie  3,  167. 
4,  83  usw.  —  Nr.  168.  Die  Welt  wechselt,  bald  ist  sie  Honig,  bald  Zwiebel.  Letztere  wird  hier 
nicht  wegen  ihres  widerwärtigen  Geruchs  (s.  zu  Nr.  21),  sondern  —  abgesehen  von  ihrem 
Zweck  als  Reimwort  —  wegen  ihres  scharfen  Geschmacks  genannt. 

H.  Reckendorf. 


The  Kitäb  al-Ansäb  of  'Abd  al-Karim  ihn  Muhammad  al-Sam'änt.  Reproduced  in  facsimile 
from  the  Manuscript  in  the  British  Museum  Add.  23,  355.  With  an  Introduction  by 
D.  R.  Margoliouth,  D.  Li  tt.,  Lau  dian  Professor  of  Arabic  in  the  Univer- 
sity  of  Oxford.  —  Printed  for  the  Trustees  of  the  »E.  J.  W.  Gibb  Memorial«.  Leyden, 
London  1912. 

Der  XX.  Band  des  »Gibb  Memorial«  enthält  die  Reproduktion  einer  sehr  umfang- 
reichen arabischen  Handschrift;  es  sind  nicht  weniger  als  603  Blätter,  also  1206  Seiten. 
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Blatt  597  ro.  ist  nur  zu  einem  Drittel,  Blalt  598  vo.  überhaupt  nicht  beschrieben.  Dennoch 
fehlt  nichts  im  Text;  daher  hat  auch  entweder  der  Schreiber  selbst  oder  ein  späterer  Leser 
auf  fol.  598  vo.  notiert  (jisL^xJ'  ^?»jt.i^vO.  Zwischen  Blatt  254  und  255  ist  ein  Extra- 
blatt mit  »Marginal  note  rclating  to  fol.  255  a,  lines  3 — 7,  incompletely  reproduced  in 
the  facsimile*.  Das  Schriftfeld  ist  11  X  22  cm  groß,  meist  einige  Millimeter  kleiner.  Dies 
Schriftfeld  hat  31  Zeilen,  und  die  Zeile  enthält  manchmal  24  Worte.  Daraus  kann  man 
einerseits  berechnen,  ein  wie  ungeheuer  großes  Material  dieser  Band  enthält,  anderer- 
seits aber  auch,  wie  eng  die  einzelnen  Zeilen  und  Worte  zusammengepreßt  sein  müssen. 
In  der  Tat  flimmert  es  einem  zuerst  vor  den  Augen  beim  Anblick  mancher  Seiten.  Aber 
man  gewöhnt  sich  dran,  wie  an  so  vieles  im-  Leben;  und  man  tröstet  sich  mit  dem  Ge- 
danken, daß  man  wenigstens  keine  Lupe  braucht,  wie  etwa  bei  Koranen,  die  auf  ein 
einziges  Blatt  geschrieben  sind.  Und  wenn  man  beim  Benutzen  dieses  Buches  hie  und 
da  den  leisen  Wunsch  hat,  den  Text  in  einer  so  schönen  Gestalt  vor  sich  zu  haben  wie 
das  Dictionary  of  Learned  Men,  das  von  Margoliouth  auch  im  »Gibb  Memorial<  heraus- 
gegeben wird,  oder  etwa  Um  Hagar's  Isäbe,  Cairo  1327  H.,  in  der  sogar  wie  in  europäi- 
schen Lexicis  oben  am  Rande  die  Stichworte  angegeben  sind,  so  tröstet  man  sich  mit 
dem  Gedanken,  daß  es  besser  ist,  diese  Reproduktion  zu  haben  als  überhaupt  keine  Aus- 
gabe des  Kiläb  al-Ansäb.  Für  eine  kritische  Ausgabe  wären  dann  auch  die  Konstantinopeler 
Handschriften  des  Werkes  zu  vergleichen. 

Dies  Buch  ist,  wie  ja  auch  der  Titel  besagt,  ein  biographisch-genealogisches  Werk. 
Es  enthält  eine  sehr  große  Fülle  von  Material.  Äußerst  wichtig  ist  auch,  daß  bei  den 
einzelnen  Namen  immer  die  Aussprache  genau  bezeichnet  wird,  während  wir  bei  altarabi- 
schen Namen  sonst  manchmal  im  Zweifel  über  die  Vokale  sind.  Ein  Schema  für  solche 
Aussprachebezeichnung  ist  z.   B.  (Blatt  220  vo.): 

•.^jd>\  Ji*       '5l\S=-Lj'     üJ^Äxil       i^^xj!       iAjJs^J^       äJu..^!        ^iuXJl       -r^^        ^jÄ-JjJI 

Genauere  Bezeichnung  kann  man  sich  kaum  denken. 

Auf  S.  I — 4  gibt  Prof.  Margoliouth  eine  kurze  Einleitung  über  die  Bedeutung 
des  Wortes  nasab  und  über  das  Leben  von  as-  Sam'äni ;  S.  5  enthält  eine  Genealogie  der 
Familie  as-Sam*äni;  S.  6  eine  Liste  der  Werke  a  s-  Sam'äni's,  mit  49  Titeln;  S.  7  ist  eine 
»Table  of  Marginalia  omitted  in  the  reproduction  either  wholly  or  partly«.  Diese  Marginalia 
sind  von  der  größten  Wichtigkeit  bei  der  Benutzung  des  Buches;  ohne  sie  wäre  das  Nach- 
schlagen fast  unmöglich,  da  die  Zeilen  eben  so  eng  zusammengeschrieben  sind  und  die 
Anfänge  der  Abschnitte  in  der  Handschrift  durchaus  nicht  immer  erkennbar  sind. 
Mr.  Ellis  hat  sich  die  große  Mühe  gemacht,  den  Anfang  jeder  einzelnen  nisba  durch  einen 
Kreis  am  Rande  zu  bezeichnen. 

Bei  der  Besprechung  des  Wortes  nasaba  meint  Margoliouth,  daß  diese  Wurzel 
nur  dem  Arabischen  eigentümlich  sei.  Er  bringt  sie  in  Verbindung  mit  sabab  »Seil«.  Der 
Gedanke  ist  zunächst  sehr  einleuchtend,  da  ja  bei  Arabern  und  Abessiniern  die  Bluts- 
verwandtschaft häufig  unter  dem  Bilde  von  Seilen  dargestellt  wird.  Man  darf  aber  m.  E. 
bei  der  Erörterung  der  Wurzel  i_a,j*o  die  anscheinend  auch  ziemlich  allein  stehende  ara- 
mäische Wurzel  2DJ  nicht  ganz  außer  Acht  lassen. 

Wenn  Margoliouth  ferner  die  arabische  Nisba  -ivyun  mit  dem  -;'-  in  Tull-i-us, 
Demosthene-i-os  zusammenstellt,  so  denkt  er  wohl  nur  an  eine  rein  zufällige  Parallele; 
als  solche  ist  sie  allerdings  sehr  treffend. 

Der  Verfasser  des  K.  al-Ansäb  wurde  im  Jahre  506  in  Merw  geboren.  Er  reiste 
sehr  viel  in  l'ersien,  Mesopotamien  und  Syrien  umher,  um  Material  für  seine  Werke  zu 
sammeln;  eine  Reihe  von  Jahren  muß  er  beständig  unterwegs  gewesen  sein.     Nach  551 
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blieb  er  dauernd  in  Merw,  wo  er  an  der  'Amidiyya-Hochschule  lehrte  und  seine  Werke 
ausarbeitete;  dort  wird  er  auch  gestorben  sein,  im  Jahre  563  H. 

Über  seine  Herkunft  sagt  er  auf  fol.  307  vo.,   Z.  18  ff.    ..^x^!    ,>\ÄR:)      _:L*4»m«j! 

♦-«j^j  ^/O  O''^  J^  *^^'  Margoliouth  sagt  (S.  2):  »No  clan  of  this  name  appears 
to  be  known  to  Ibn  Duraid«.  In  der  Tat  kennt  Ibn  Duraid's  K.  al-Istiqäq  diesen 
Namen  nicht;  auch  die  Nihäyat  al-'arab  fi  ma'rifai  ^ansäb  al-'arab  von  al-Qalqa  sandi 
(Baghdader  Druck)  führt  den  Namen  nicht  auf.  Dagegen  hat  die /sab a  des  Ibn  Hagar 
(III,  S.  132)  drei  Leute  des  Namens  ...'uu-w.  Zwei  von  ihnen  gehören  zum  Stamme  der  Kiläb, 
einer  zu  den  Aslam.  Ibn  Hagar  gibt  keine  Vokale.  Die  Aussprache  scheint  zwischen 
Sam'än  und  Sim'än  zu  schwanken.  Der  Name  braucht  nicht  von  dem  jüdischen  Namen 
Simeon  entlehnt  zu  sein.  Das  alte  Arabisch  kennt  Namen  wie  as-Sama^,  Samara  (.m.), 
Misma'-;  im  Safaitischen  kommen  y^D»  T^V^^'  ^^VOÜ"^  u.  a.  vor.  Von  den  modernen 
.\ulad  'All  hat  Hess,  Beduinennamen  den  Namen  Masmü'a.  Der  in  einer  nabat. 
Inschrift  (Rev.  Bibl.  1914,  S.  267)  vorkommende  Name  V\'^t2'^'  ist  aber  sicher  jüdisch. 
Wenn  nun  die  Juden  und  Christen  Sim'än  =  Simeon  setzen,  so  liegt  wohl  nur  die  An- 
gleichung  an  einen  echt  arabischen  Namen  vor,  ebenso  wie  bei  Sulaimän  =  Salomo.  In 
dem  Gebiete  der  Antiochene  gibt  es  heute  bezeichnenderweise  noch  sowohl  ein  Der  Sim'än 
wie  ein  Der  Sim'ün. 

Die  Fülle  des  in  dem  K.  al-Ansäb  aufgespeicherten  Materials  wird  sich  erst  bei  längerer 
Benutzung  überblicken  lassen.  Brockelmann  hat  in  seiner  Literaturgeschichte  I,  S.  330 
bereits  auf  die  Wichtigkeit  dieses  Werkes  für  die  zentralasiatische  Geschichte  und  Geo- 
graphie hingewiesen.  Die  Glaubwürdigkeit  as-Sam'änI's  ist  von  Ibn  al-Gauzi  wohl 
mit  Unrecht    in  Frage  gestellt;  vgl.  Goldziher,  Mohammedan.  Studien  II,  186. 

E.    Littmann. 


Rudolf  Tschudi,  Der  Islam  und  der  Krieg.  Hamburg,  L.  Friederichsen&  Co.,  i9i4(Deutsche 
Vorträge  Hamburgischer  Professoren  7).     18  Seiten. 

In  klarer  und  ruhiger  Weise  erörtert  Tschudi  zunächst  die  deutsch-türkische  Inter- 
essengemeinschaft, die  einen  wirklichen  inneren  tiefen  Grund  hat,  und  nicht  durch  diplo- 
matische Künste  und  Intrigen  zu  Wege  gebracht  ist.  Dann  bespricht  er  den  Panislamismus, 
das  Gemeinsamkeitsgefühl  der  Mohammedaner;  dessen  erster  Grund  wurde  von  dem  Pro- 
pheten Mohammed  selbst  gelegt,  der  sich  von  der  alten  Stammespolitik  lossagte  und 
ein  Prophet  aller  Araber  sein  wollte  und  wurde.  Daß  nur  eine  außergewöhnlich  starke 
und  faszinierende  Persönlichkeit  solche  Erfolge  haben  konnte,  hat  kürzlich  Nöldeke 
wieder  hervorgehoben  (ZA.  XXIX,  S.  206).  Den  Grund  des  modernen  Panislamismus 
sieht  Tschudi  mit  Recht  in  der  Tatsache,  daß  europäische  Mächte  große  Teile  des  islami- 
schen Orients  politisch  beherrschen.  Die  modernen  Errungenschaften,  Verkehrsmittel 
und  Druckerpresse,  kamen  seiner  Verbreitung  zu  Hilfe.  Die  geschickte  Politik  Abdul- 
hamid's,  der  sich  diese  Bewegung  zunutze  machen  wollte  und  sie  zu  organisieren  ver- 
suchte, wird  kurz  charakterisiert.  Aber  vorläufig  ist  sie  noch  keine  Organisation,  sondern 
eine  Idee  und  ein  Gefühl.  Zum  Schlüsse  wirft  der  Verf.  die  Frage  auf,  oh  die  Regeneration 
des  Islam  eine  Gefahr  für  Europa  bedeute.  Er  glaubt  diese  Frage  verneinen  zu  können, 
m.  E.  hat  er  damit  durchaus  recht.  Die  Türkei,  als  Vormacht  des  Islam,  wird,  wenn  sie 
ein  moderner  Rechtsstaat  auf  festen  Grundlagen  werden  soll,  der  europäischen  Hilfe  nicht 
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entbehren  können.  Darin  sieht  Tsch.  auch  —  und  mit  ihm  tun  das  viele  andere  —  eine 
der  Hauptaufgaben  Deutschlands  in  Zukunft.  Die  sogen.  »Starrheit  des  Islams«  sei  keine 
Gefahr,  der  Islam  habe  oft  genug  Kompromisse  geschlossen  und  werde  es  auch  in  Zukunft 
tun.  In  dieser  Beziehung  ist  es  sehr  charakteristisch,  daß  ein  persischer  Dichter  den 
Dschihad  aus  Evangelium  und  Koran  begründen  wollte  (E.  G.  Browne,  The  Press  and 
Poetry  of  Modern  Persia,  S.  205),  und  daß  viele  der  Mudschähidln  in  der  persischen  Revo- 
lution armenische  Christen  waren.  Es  kann  auch  nicht  genug  hervorgehoben  werden, 
namentlich  christlichen  Glaubenseiferern  gegenüber,  daß  der  Islam  zwar  theoretisch  eine 
intolerante,  praktisch  aber  die  toleranteste  Religion  ist  (Tschudi  S.  17).  Zwei  Tage  nach 
der  Eroberung  Konst-antinopels  wurde  ein  Toleranzedikt  erlassen  (i.  Juni  1453),  zu  einer 
Zeit,  in  der  unter  den  europäischen  Christen  die  Verfolgungen  um  des  Glaubens  willen 
in  voller  Blüte  standen. 

In  einer  Vorbemerkung  weist  Tschudi  darauf  hin,  daß  er  das  meiste  von  dem  Ge- 
sagten den  Schriften  und  V'orlesungen  seines  Lehrers  C.  H.  Becker  verdankt,  und  daß 
er  natürlich  bei  einem  nicht  an  die  Fachgenossen  gerichteten  Vortrag  keine  Liter^tur- 
angaben  macht. 

Mit  besonderer  Freude  und  Dankbarkeit  blicken  wir  Deutsche  auf  die  schöne  Be- 
geisterung des  als  Schweizer  geborenen  Verfassers  für  die  deutsche  Sache.  Seine  kleine 
Schrift  verdient  es,  nicht  nur  von  jedem  deutschen  Orientalisten,  sondern  von  weiten 
Kreisen  des  deutschen  Volkes  und  des  Auslandes  gelesen  zu  werden.  Der  Reinertrag  ist 
für  die  Hamburtrische  Kriegshilfe  bestimmt.  E.   Litt  mann. 


Miquel  Asin  Palacios  :  Abenmasarra  y  sit  escuela.    Origines  de  la  filosofia  hispano-musul- 
mana;  Madrid  1914,  167   S.,  4°. 

Die  Nachrichten  über  ihn  Masarra(93i  7)  finden  sich  in  den  Quellen  nur  sporadisch 
und  äußerst  spärlich.  Kein  Originalwerk  von  ihm  und  seiner  unmittelbaren  Schule  ist 
uns  erhalten.  Man  sollte,  nach  diesen  Anhaltspunkten  urteilend,  glauben,  die  Gedanken 
des  Eremiten  der  Sierra  de  Cordoba  seien  für  die  Geschichte  der  Philosophie  im  Islam 
bedeutungslos.  Wie  verfehlt  diese  Ansicht  ist,  zeigt  Asin  P.  in  seiner  oben  genannten 
Studie.  In  ihr  verfolgt  er  das  Ziel,  die  Grundgedanken  klarzustellen,  »die  die  großen  Epochen 
in  dem  Leben  des  menschlichen  Denkens  markieren«,  und  in  diese  das  System  des  i.  M. 
einzugliedern.  Die  große  Synthese  griechischen  und  orientalischen  Denkens  hatte  sich 
besonders  in  Alexandrien  vollzogen  (4 — 16)  und  wirkte  durch  die  theologische  Schule  von 
Basra '),  die  Bätinlja,  Räzl,  den  Arzt  und  Mystiker,  wie  du'n-Nün,  Gunaid  (35,10), 
Nahragürl,  Tustari  bis  nach  Spanien  (16 — 29).  Das  Leben  des  I.  M.  (29 — 40)  wird 
ebenso  wie  seine  Gedankenwelt  (67 — 86)  auf  der  Basis  pseudo-empedokleischer  Voraus- 
setzungen (40 — 67)  dargestellt  und  das  Schicksal  seiner  Schule  (86—106)  und  des  weiteren 
Einflusses  seiner  Gedanken  (107 — 129)  unter  Beifügung  mehrerer  Detailuntersuchungen 
(133—164)  verfolgt. 

Die  Resultate  dieser  sorgfältigen,  auf  der  Basis  eines  großen  Quellenmaterials  durch- 
geführten Untersuchung  sind  für  die  Geschichte  der  Philosophie  und  Mystik  im  Islam  sehr 
beachtenswert.   Deutlich  tritt  von  neuem  die  Tatsache  hervor,  daß  zwei  große  Strömungen 
im  hellenistischen  Denken,  eine  platonisch-plotinische  und  eine  aristotelische,  zu  unter-      ' 
scheiden  sind  und  daß  sie  im  Islam  wie  auch  im  christlichen  Mittelalter  (die  platonisierenden     ' 
vorthomistischen  Schulen)  verschiedene  Epochen  bedeuten.     Das   System  eines  Plotin     j 
war  eine  der  Zeit  entsprechende  Weiterbildung,  und  ihm  kam  deshalb  der  Vortritt  vor 

I)  Es  wird  (21  und  30)  im  einzelnen  gezeigt,  wie  die  bekannten  Mu'taziliten  Gähiz     ' 
und  Nazzäm  die  geistigen  Urheber  der  liberalen  Theologenschule  von  Cordova  sind. 
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dem  des  Aristoteles  zu.  Seine  Grundlehren  haben  sich  auch  trotz  der  aristotelischen  Reak- 
tion (seit  Kindi)  siegreich  erhalten  (Emanationslehre  bei  Avicenna;  die  individuelle  Seele 
steigt  von  der  himmlischen  Welt  hernieder,  sie  ist  ein  Te  i  1  der  Weltseele  nach  Averroes).  Dieses 
zeigt,  daß  für  das  Bewußtsein  der  Zeit  Aristoteles  überwunden  war  und  daß  die  Ent- 
wicklung der  Philosophie  nicht  darin  bestehen  konnte,  das  System  des  Stagiriten  in  seiner 
ursprünglichen    Gestalt    wieder    aufleben    zu    lassen. 

Überaus  wichtig  für  die  Beurteilung  der  Systembildungen  (etwa  800— looo)  sind 
die  Vorstellungen,  die  die  Muslime  sich  von  den  griechischen  Philosophen  bildeten,  —  viel 
wichtiger  als  die  tatsächlichen  Lehren  dieser  Philosophen  selbst;  denn  die  Pseudosysteme, 
die  unter  den  Namen  eines  Empedokles,  Pythagoras,  Hermes  (Idris,  Henoch)  gingen, 
haben  ebenso  wie  Systeme  historischer  Persönlichkeiten  gewirkt.  Der  Mangel  der  ge- 
schichtlichen Grundlage  störte  diese  Einwirkung  keineswegs.  Es  ist-AsiN  vortrefflich 
gelungen,  das  System  des  Pseudo-Empedokles  darzustellen  und  zu  analysieren  (als  Kom- 
pilation aus  Philo,  Plotin  und  dem  historischen  Empedokles).  Die  Idee  einer  geistigen 
materia  prima,  die  eigene  Realität  (als  erste  Emanation  aus  Gott)  besitzt,  erweist  sich 
(62  f.)  als  eine  Weiterbildung  durch  Porphyrius  und  macht  (119,  2.  A.  i)  die  sonst  rätsel- 
haften Lehren  eines  David  von  Dinant  (Thomas  S.  Th.  I  3  a.  8,  3  um),  ihn  Gebirol  (71  A.  i. 
119,  2)  und  der  Kabbala  verständlich  (der  Thron  Gottes,  Metathron  der  Mischna). 

Das  Charakteristikum  der  Zeit  von  Harun  er-Rasid  bis  auf  Sigistäni,  den  Logiker, 
und  Tauhidl  (12  A.)  liegt  darin,  daß  kein  bestimmtes  System  zur  Herrschaft  gelangt 
war,  was  die  Buntheit  der  Zusammensetzung  der  damaligen  Gelehrtenwelt  beweist  (be- 
stätigt durch  Theodore  abou-Qurra  ed.  P.  L.  Cheikho,  BejTouth  1912,  S.  12  ff.,  über- 
setzt von  Graf  S.  24  ff.).  Aristoteles  tritt  völlig  zurück.  Die  spätere  Periode  steht  unter 
dem  überwältigenden  und  daher  nivellierenden  Einflüsse  Avicennas,  der  die  divergierenden 
Tendenzen  einer  früheren  Entwicklung  ausgleicht.  Das  eigentliche  Werden  und  daher 
das  historisch  Interessante  ist  aber  in  jener  ersten,  chaotischen  Periode  zu  suchen^ 
aus  der  Asm  mit  Geschick  die  Ideen  des  i.  Masarra  entstehen  läßt  und  zu  deren  Erklärung 
die  Geschichte  des  Gnostizismus  und  Manichäismus  wohl  noch  manches  beitragen  wird.  — 
Auf  dem  Gebiete  der  islamischen  Mystik  hat  der  Verfasser  sich  durch  eine  stattliche  Anzahl 
von  Spezialuntersuchungen  ein  eigenes  Forschungsgebiet  geschaffen.  In  der  Frage  nach 
den  Quellen  derselben  faßt  er  hier  (13 — 16)  seine  Ergebnisse  mit  überzeugender  Begründung 
dahin  zusammen,  daß  die  christliche  Mystik  zum  Teil  mit  neuplatonischen  Einschlägen 
die  alleinige  älteste  Quelle  war  und  daß  die  indischen  Einflüsse  erst  später  auftreten  (etwa 
1000).  —  In  folgenden  Punkten  dürfte  wohl  eine  andere  Auffassung  als  die  von  As  in  vor- 
getragene näher  liegen. 

Einen  Pantheismus  (71,  13.  75,  17  u.  oft)  darf  man  das  System  des  i.  M.  nicht  nennen. 
Zwischen  Emanationslehre  und  Pantheismus  ist  wohl  zu  unterscheiden.  Letzterer  identi- 
fiziert Gott  mit  der  Welt.  Diese  ist  .nach  ihm  eine  Entwicklungsform  des  absoluten  Seins. 
Wesentlich  verschieden  faßt  die  Emanationslehre  das  Verhältnis  der  Welt  zu  Gott  auf. 
Nach  ihr  lehrt  i.  M.,  daß  Gott  durch  ein  Ausstrahlen  des  Lichtes  die  Weltdinge  erschafft 
(74,  15).  Gott  sendet  also  das  Licht  aus  sich  heraus.  Außerhalb  seiner  Substanz 
entstehen  also  die  Weltdinge.  Gott  und  die  Welt  sind  ferner  (nach  Plotin  und  i.  M.  ibn 
Hazm  IV  198,  6  unten  und  II  126,  7  unten)  so  sehr  verschieden,  daß  Gott  direkt  nicht 
auf  die  Welt  wirken  kann,  sondern  sich  vermittelnder  Hypostasen,  der  zeitlich  von  ihm 
erschaffenen  »Eigenschaften«  der  Macht  und  des  Wissens  (Weiterbildungen  des  Logos- 
gedankens und  der  Intelligenz  bei  Plotin)  bedienen  muß.  Das  System  des  i.  M.  steht  dem 
Pantheismus  also  wie  ein  Extrem  gegenüber.  Dieser  behauptet  die  Gleichsetzung  Gottes 
und  der  Welt,  jenes  die  totale  Getrenntheit  beider.  Gott  ist  für  das  Außergöttliche  absolut 
transzendent. 
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In  einer  ansprechenden  Beweiskette  wird  der  Zusammenhang  der  Erleuchtungs- 
theorien mit  Pseudo-Empedokles  gezeigt  und  ihr  großer  Einfluß  auf  Orient  und  Okzident. 
Auch  Gazfili  lehrt  diese  Erkenntnistheorie,  daß  unser  geistiges  Erschauen  ein  Erleuchtet- 
werden ')  durch  Gott  und  die  himmlischen  Geister  ist.  In  diesen  neuplatonischen  Gedanken 
stehen  ebenso  Färäbi  {Ringsteine  33  und  39),  Avicenna  und  sogar  Averroes.  Ihr  Ver- 
such, diese  Emanationslehre  (für  das  Erkenntnisbild)  mit  der  Abstraktionslehre  des  Aristo- 
teles zu  versöhnen,  mußte  an  dem  inneren  Widerspruche  scheitern  ^),  und  daher  sehen 
wir  die  spätere  Entwicklung  wieder  den  neuplatonischen  Ideen  huldigen.  Ihre  Macht 
war  also  so  groß,  daß  die  gesamte  islamische  Philosophie  in  ihrem  Grundprobleme 
(der  Erkenntnistheorie)  von  ihnen  beherrscht  wird.  Daß  dieselben  phantastisch  sind, 
wirkt  auf  die  damalige  Geistesverfassung  nicht  störend,  wenn  sie  nur  logisch  einwandfrei 
entwickelt  werden. 

Der  Thron  Gottes  kann  nicht  mit  der  materia  prima  des  Pseudo-Empedokles  gleich- 
gestellt werden  (75,  19  u.  oft.);  derm  diese  materia  ist  I.  die  erste  Emanation  aus  Gott. 
2.  in  sich  noch  ungestaltet.  3.  Aus  ihr  bilden  sich  durch  neue  Lichtemanationen  (73 ff.): 
Intellekt,  Universalseele,  Naturkraft  und  schließlich  der  physische  Körper.  Im  Gegensatz 
dazu  ist  der  Thron  Gottes  i.  die  letzte  Emanationsform  und  2.  in  sich  ausgestaltet.  3.  Er 
bildet  sich  unterhalb  der  Welt  des  Lichtes  (Intellekt,  Universalseele,  Naturkraft;  74,  5  ff.) 
und  kann  daher  nicht  mit  dem  Throne  Gottes  in  den  Systemen  des  ibn  Gebirol  (71  A.  i) 
und  der  Kabbala  identifiziert  werden;  denn  der  Thron  in  diesen  Gedankenbildungen  steht 
oberhalb  des  Intellektes.  Die  Bestandteile,  aus  denen  er  bei  i.  M.  (71  A.  4.  72,  5.  74,  8) 
besteht,  sind  daher  unmißverständlich  die  Bestandteile  der  materiellen,  nicht  auch  der 
geistigen  (85  unten)  Welt,  also  der  universelle  Körper,  der  in  seinen  Teilen,  den  materiellen 
Einzeldingen,  ausgestaltet  wird  und  der  (74,  11)  in  sich  alle  Sphären  und  sublunarischen 
Dinge  einschließt,  also  die  Umgebungssphäre  (71  A.  2),  die  die  Fixsternsphäre  umfaßt. 
Er  wird  als  das  Gottesreich,  mulk,  bezeichnet,  ein  Terminus,  der  im  Gegensatze  zum  Himmel- 
reiche, malaküt,  die  Körperwelt  darstellt.  Daher  kann  i.  M.  auch  als  Teile  des  Thrones 
aufzählen:  Körper  (Leiber  der  Menschen),  Geister,  Nahrung  (für  den  Leib  die  materielle 
Speise,  für  den  Geist  die  Erkenntnisse;  74,  17)  und  Stufenordnung  (von  den  tiefsten  Ge- 
bieten der  Hölle  bis  zu  dem  höchsten  Range  der  Seligen). 

Die  Auffassung  (70,  4),  der  Thron  Gottes  leite  die  niedere  Welt,  bezeichnet 
ihn  speziell  als  die  Umgebungssphäre  (übereinstimmend  mit  74,  11),  während  die  Identi- 
fizierung mit  dem  Gottesreiche  (72,  5)  auch  den  Inhalt  jener  Sphäre  mit  zum  Throne 
rechnet.  Die  erstcre  Deutung,  die  Ru'aini  und  ibn  al  *Arabi  dem  i.  M.  beilegen,  stieß 
in  dessen  Schule  (i.  Hazm  IV  199,  15)  auf  heftigen  Widerspruch.  Diese  (1.  masarrija  st. 
marrija)  trennte  sich  deshalb  sogar  von  Ru'aini,  der  ihr  vorwarf,  die  Lehre  des  Meisters 
nicht  zu  verstehen.  Sie  wird  also  die  Gesamtheit  der  Körperwelt  als  Thron  Gottes  auf- 
gefaßt und  darin  die  Lehre  des  i.  M.  gesehen  haben. 

Daraus  ist  ferner  ersichtlich,  daß  Ru'aini  in  seiner  Behauptung,  dieser  Thron  leite3) 


')  iiräk  identisch  mit  dem  intibä'-  und  ititikäs  (eine  Einprägung  fertiger  Erkenntnis- 
formen aus  der  himmlischen  Welt  empfangen),  vgl.  miskät  alanwar  Cod.  India  Office  B  228 
fol.  i6b — 17,  i8b  3  unten,  21b  2,  22b,  23b  7  unten  u.  oft.  Sogar  die  platonische  Ideen- 
lehre nimmt  Gazäli  (ib.  20b  2  unten)  an. 

=)  In  denselben  »Ringsteine«  (33)  spricht  Färäbi  von  dem  Empfangen  eines  fertigen 
Erkenntnisbildes  und  seiner  Abstraktion  {ihtalasa  »er  entnimmt  es«)  aus  dem  Objekte, 
in  geschickter  Weise  den  Widerspruch  verdeckend,  der  aber  in  Nr.  39  hervortritt. 

3)  Wäre  der  Thron  Gottes  die  erste  Materie,  also  das  empfangende,  passive  Prinzip, 
so  könnte  diese  Idee  auch  bei  Ru.  nicht  auftreten.    Eine  leitende  Funktion  üben  allerdings 
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die  Welt  nach  i.  M.,  nicht  recht  behalten  kann;  denn  die  leitenden  Agenzien  des  Weltalls 
werden  i.  M.  (i.  Hazm  IV  198,  5  unten)  deutlich  bezeichnet  als  die  beiden  außergöttlichen 
Hypostasen  der  Macht  und  des  Wissens,  die  Gott  zeitlich  erschafft.  Der  Thron  ist  unter 
diesen  höchstens  als  Instrument  denkbar.  Sehr  glückhch  ist  die  Deduktion  Asin's  (77.  86,  i): 
Ist  das  Wissen  Gottes  eine  außergöttliche  Hypostase,  dann  ignoriert  Gott  selbst  die  Welt. 
Wir  befinden  uns  also  in  neuplatonischem   Ideenkreise  (absolute  Transzendenz  Gottes). 

Die  von  Sahrastani  (262,  12)  erwähnte  Lehre  des  Pseudo-Empedokles  (Asin  6t,  iS. 
III,  18),  daß  die  individuellen  Seelen  Teile  der  Universalseele  sind  und  aus  dieser  hernieder- 
steigen, finden  wir  auch  'bei  Avicenna  (Gedicht  über  die  Seele,  Vers  i)  in  geringer  Um- 
bildung. Vielleicht  darf  man  von  dort  aus  über  i.  M.  eine  Verbindungslinie  zu  Averroes 
ziehen,  dessen  psychologische  Vorstellungen  (aus  der  abstrakt-universellen  Weltseele 
entsteht  durch  Individualisierung  die  Einzelseele)  aus  jenen  des  Pseudo-Empedokles  (aus 
der  Universalseele  trennt  sich  die  Einzelseele)  unter  aristotelischer  Weitergestaltung  (die 
individuelle  Weltseele  wird  zur  abstrakt-allgemeinen,  im  Arabischen  derselbe  Terminus) 
entstanden  sein  dürften. 

In  der  Lehre  des  Pseudo-Empedokles  (48)  spricht  das  Original  (Sahrastani  260,  12) 
den  Begriff  der  Emanation  nicht  so  deutlich  aus,  als  es  die  Übersetzung  angibt.  Gott  er- 
schuf absolut  (nicht  aus  einem  vorliegenden  Stoffe;  'abda'a)  das  erste  Element.  »Darauf 
bildete  er  die  Vielheit  von  einfachen  Dingen  aus  jener  einfachen,  ersten,  einzigen  Art« 
(der  Hyle;  kaUara  wie  in  der  folgenden  Zeile  kawwana:  er  formte,  ließ  entstehen,  nicht 
kunira;  Übersetzung:  Despues,  multiplicaronse  las  cosas  simples,  emanando  de  aquclla 
criatura  simple .  . .).  »Gott  ist  also  der  absolute  Erschaffer  des  Dinges  und  seines  Kontra- 
diktorium  im  Bereiche  i.  des  Intelligibelen,  2.  der  Phantasie  und  3.  der  Sinne.«  Damit 
sind  die  drei  Reiche  des  Weltalls  bezeichnet,  i.  die  reinen  Geister,  2.  die  Weltseele,  die  Welt 
der   Schemen  später  genannt,   und  3.    die   Körper, 

Den  dunklen  Text  Sahrastani  261,  7  gibt  Asin  wieder:  tA  y  ninguno  de  los  seres 
de  los  dos  (Text:  ^awäüm)  mundos,  es  simple  y  no  compuesto«,  indem  er  die  Einfachheit 
Gottes  in  demselben  ausgesprochen  sieht.  Vielleicht  ist  zu  übersetzen:  »Er  existiert,  ohne 
daß  irgendein  Ding  aus  diesen  ')  Welten  vorhanden  war,  weder  ein  einfaches  noch  ein 
zusammengesetztes«;  denn  der  Text  kommentiert  selbst:  »Er  existierte,  ohne  daß  etwas 
anderes  vorhanden  war«,  bedeutet:  »Das  Ding  und  sein  Kontradiktorium  (seine  Opposita 
im  allgemeinen  vgl.  1.  c.  260,  14)  sind  beide  zeitlich  (vgl.  1.  c.  260  unten:  Die  Wirkung  ist 
notwendigerweise  später  als  die  Ursache)  erschaffen.«  Der  Text  besagt  also  das  Früher- 
sein  Gottes  vor  der  Welt,  nicht  seine  Einfachheit. 

Das  Paradoxon  des  Pseudo-Empedokles:  »Gott  bewegt  sich  in  einer  Art  von  Ruhe, 
da  auch  (seine  Geschöpfe)  der  Intellekt  und  das  (erste)  Element  sich  ebenso  verhalten« 
will  Sahrastani  (264,  4  ff.)  mit  aristotelischen  Gedanken  interpretieren  (von  der  Aktualität 
des  Intellektes,  die  die  Potenzialität  der  Weltseele  bewegt).  Diese  Erklärung  ist  jedoch 
eine  subjektive  Auffassung  Öahrastanis,   und  zwar  eine  unzutreffende;  denn  der  zu 


auch  die  acht  Engel,  die  den  Thron  tragen,  aus  (72,  6).  Auch  sie  stehen  aber  unter  der 
»Macht«  und  dem  »Wissen«  Gottes.  Die  Thesis  Asin's,  daß  i.  M.  eine  erste  geistige  Hyle 
lehre,  bleibt  nach  obigem  unangetastet  bestehen.  Es  ist  diejenige,  die  von  ibn  al  'Arabi 
(73,   20)   als   Nebel   bezeichnet   wird. 

»)  »dies«  bedeutet  das  Außergöttliche,  »jenes«  das  Transzendente,  Göttliche.  48,  14 
voluntad  preexistente  1.  zeitlich  beginnender  Wille.  49,  2.  4  por  relaciön  a  1.  von  der  Art 
des. .  {nakw  =  Art  und  Weise).  Die  Eigenart  der  plotinischen  Hyle  besteht  gerade  darin, 
daß  sie  der  intelligibelen  Welt  angehört.  Es  ist  (7,  20)  nicht  ganz  zutreffend,  daß  die  Si'a 
»dcsde  sus  origenes«  den  »zoroastrischen  Geist  der  iranischen  Rasse«  repräsentierte. 
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erklärende  Text  spricht  von  der  Hyle,  für  die  S.  die  Weltseele  einsetzt.  Sie  ist  also  aus  dem 
Systeme  des  Pseudo-Empedokles  auszuschalten  (Asin  47).  S.  kannte  sehr  gut  seinen 
Avicenna,  aber  in  ihm  so  fernliegende  Ideen  wie  die  einer  Hyle,  die  geistiger  Natur  ist 
(261,  S),  konnte  er  sich  nicht  hineindenken. 

In  große  Ideen/.usammenhänge  führt  uns  Asin  in  der  Behandlung  der  Einflüsse  der 
Lehren  des  i.  M.  (107  ff.),  besonders  der  über  i.  die  absolute  Einheit  Gottes  (Leugnung 
realer  Eigenschaften),  2.  die  erste  Materie,  die  auch  den  Geistern  zukommt,  3.  die  Welt- 
schöpfung, die  Gott  aus  reiner  Güte  (Liebe)  und  Mitleid  bewirkt,  und  4.  die  Emanations- 
lehre, die  sich  in  ihn  al  *Arabi  zu  einem  Pantheismus  entwickelt  und  in  dieser  Form  bis 
nach  Indien  und  in  das  christliche  Abendland  wirkt.  Auch  die  großen  scholastischen 
Streitigkeiten  über  die  Pluralität  der  Formen  (119,  5  unten),  die  auch  Averroes  deutlich 
lehrt,  und  die  Erkenntnis,  die  als  Erleuchtung  aufgefaßt  wird,  sind  von  Gundisalvus 
bis  auf  Raymundus  Lullus  (dessen  Abhängigkeit  von  den  fiituhät  S.  155  ff.)  in  diesen  Ver- 
bindungslinien, die  von  Alc.xandrien  über  Cordova  führen,  zu  verstehen.  Ein  großes,  bisher 
noch  unerschlossenes  Gebiet  der  Geschichte  der  Geisteskultur  hat  uns  Asin  also  durch  seine 
Studie   über   i.    M.   zugänglich  gemacht. 

Bonn.  •  Horten. 


K.  T.  KhaYrallah,  La  Syrie.  Territoire.  Origines  ethniques  et  politiqiies.  Evolution.  Esquisses: 
La  vie  sociale  et  litteraire.  La  vie  politique  en  Syrie  et  au  Liban.  (Aus  Revue  du  Mond^ 
Musulman.)     Paris,  Leroux,   1912. 

Das  vorliegende  Buch  schildert  das  geistige  Erwachen  des  heutigen  Syrien.  Die 
Schrift  kann  um  so  mehr  auf  ein  dankbares  Leserpublikum  rechnen,  als  es  im  Westen 
nur  schwer  möglich  ist,  ein  zutreffendes  Bild  von  den  geistigen  Strömungen  im  modernen 
Orient  zu  gewinnen.  In  Deutschland  ist  ja  schon  die  äußere  Möglichkeit  dazu  höchstens 
einem  gegeben,  der  in  Berlin  oder  allenfalls  noch  in  Hamburg  wohnt.  Wohl  hat  es  nicht 
an  abendländischen  Gelehrten  gefehlt,  die  diesen  Bewegungen  ihr  Augenmerk  zuwandten. 
Es  sei  hier  nur  an  die  gerade  durch  ihre  persönliche  Färbung  so  anregenden  Arbeiten  von 
Martin  Hart.mann  erinnert,  vor  allem  seine  »Reisebriefe  aus  Syrien«  (Berlin,  Reimer, 
1913).  Aber  bei  der  großen  Mannigfaltigkeit  der  geistigen  Kräfte,  die  heute  im  islamischen 
Orient  wirksam  sind,  wird  jede  Arbeit  über  dieses  Thema,  die  auf  eigener  Kenntnis  der 
Verhältnisse  und  Personen  beruht,  uns  Neues  bringen. 

Syrien  ist  ohne  Frage  der  Mittelpunkt  der  modern-arabischen  Bewegung  innerhalb 
des  türkischen  Reichs.  Insofern  gewinnt  eine  Darstellung  der  Emanzipation  Syriens 
eine  über  ihren  engeren  geographischen  Rahmen  hinausragende  Bedeutung,  wenn  auch 
nicht  zu  vergessen  ist,  daß  die  Entwicklung  in  den  anderen  arabischen  Provinzen  des 
Osmanenreichs  —  gerade  so  wie  in  Ägypten  —  der  syrischen  wegen  der  Verschiedenheit 
der  kulturellen  Voraussetzungen  nicht  ganz  entsprechen  wird.  So  wird  man  dem  Ver- 
fasser mit  doppeltem  Interesse  folgen,  wenn  er  uns  die  hauptsächlichsten  Vertreter  der 
Literatur  und  Presse  des  heutigen  Syrien  in  Wort  und  Bild  vorführt.  Er  versteht  es,  dem 
Leser  Teilnahme  abzugewinnen  für  die  Lebensarbeit  dieser  von  starkem  Wollen  beseelten 
Männer  und  Frauen.  Auch  wo  der  Wille  größer  ist  als  die  Kraft,  wird  man  sich  seiner 
freuen.  Es  kann  ja  nicht  anders  sein,  als  daß  einer  Bewegung,  die  einen  jahrhunderte- 
alten Bann  mit  einem  Schlage  brechen  will,  eine  gewisse  Unausgeglichenheit  anhaftet. 
Der  Verfasser  selbst  fühlt  es  und  spricht  es  aus,  daß  es  manchem  der  syrischen  Dränger 
und  Stürmer  an  innerer  Reife  fehlt. 

K.  T.  Khairallah  ist  Libanese.    Und  wenn  auch  ohne  weiteres  zugegeben  werden 
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muß,  daß  die  geistige  Verjüngung  Syriens  dem  Libanon  von  Beginn  an  viel  verdankt, 
so  scheint  er  mir  seine  Heimat  doch  entschieden  gar  zu  sehr  in  den  Mittelpunkt  zu  rücken. 
Das  ist  nicht  schlimm;  es  gibt  seiner  Darstellung  eine  warm  persönliche  Note;  nur  darf 
man  es  bei  der  Einschätzung  des  Buches  nicht  vergessen. 

Khairallah  scheint  in  Paris  zu  leben.  Und  er  fühlt  sich  durchaus  als  Sohn  der 
französischen  Kultur.  Das  bekennt  er  offen.  Ja,  er  schildert  die  geistige  Befreiung  seines 
Heimatlandes  völlig  als  eine  Frucht  des  französischen  Kultureinflusses.  Gewiß  hat  die 
Beziehung  der  Maroniten  zum  römischen  Stuhl  und  die  politische  Schutzherrschaft  Frank- 
reichs den  Libanesen  auch  eine  geistige  Bewegungsfreiheit  gewährleistet  und  so  einen 
Ausgangspunkt  abgegeben  für  die  moderne  Reformbewegung.  Es  ist  aber  eine  bei  der 
persönlichen  Entwicklung  Khaikallah's  wohl  begreifliche  Übertreibung,  wenn  er  den 
ganzen  geistigen  Aufschwung  Syriens  Frankreich  danken  zu  müssen  glaubt.  Er  denkt 
doch  zu  einseitig  an  den  Libanon,  wenn  er  von  Syrien  spricht.  Und  so  warm  sein  Patriotis- 
mus auch  ist,  er  tut  seinem  Vaterland  unrecht,  wenn  er  sich  als  die  Grundlage  jeglichen 
Aufschwungs  im  Orient  nur  die  Aufnahme  westlicher  Denkarbeit  vorstellen  kann. 

Neben  den  Franzosen  wertet  er  als  Vermittler  moderner  Denkweise  höchstens  noch 
die  Amerikaner.  Daß  der  deutsche  Einfluß  in  Syrien  nicht  sehr  beträchtlich  ist,  läßt  sich 
nicht  bestreiten.  Interessant  für  uns  kann  es  sein,  daß  er  diese  Tatsache  auf  einen  Unter- 
schied zwischen  dem  syrischen  und  dem  deutschen  Nationalcharakter  zurückführt:  »Pun 
est  ardent,  exuberant,  fin,  sournois  meme,  mobile  et  enthousiaste,  Pautre  pose,  lent,  patient 
et  reflechi.  L'Oriental  aime  le  geste  du  grand  seigneur,  et  PAllemagne,  dans  ses  efforts 
pour  Papprivoiser,  n'a  point  su  prendre  ce  beau  geste«  (S.  64  f.).  Sein  eigenes  Buch  ist 
ein  schlagender  Beweis  dafür,  wie  bitter  nötig  diesen  Leuten  etwas  mehr  gründliche  Schulung 
und  überlegte  Sachlichkeit  wäre!  Wenn  der  Verfasser  etwas  mehr  davon  hätte,  dann  wäre 
die  unglaubliche  historisch-geographische  Einleitung  ungeschrieben  geblieben!  Wie  ver- 
hängnisvoll wird  doch  oft  die  schon  dem  Franzosen  naheliegende  Gefahr,  über  dem  Wort 
die  Sache  zu  vergessen,  erst  dem  französisch  geschulten  Orientalen,  da  bleiben  gar  zu  oft 
die  Phrasen  —  und  der  französische  »esprit«  fehlt.  Ist  nicht  die  Unfruchtbarkeit  der 
»modernen«,  »europäisierten«  Orientalen  in  der  Mitarbeit  auf  ihrem  eigensten  Gebiet, 
der  Orientforschung,  zum  guten  Teil  eine  Folge  davon,  daß  sie  in  französischer  Schule 
gewesen  sind  ? 

.  Aber  die  Frage  darf  nicht  die  sein,  ob  die  syrische  Kultur  eine  Tochter  der  französi- 
schen oder  der  amerikanischen  oder  der  deutschen  werden  soll.  Das  scheint  mir  eine  Ver- 
kennung des  ganzen  modern-arabischen  Problems.  Die  Orientalen  sollen  nicht  Europäer 
werden,  sondern  moderne  Orientalen.  Sie  mögen  und  müssen  Anregungen  aus  dem  Westen 
empfangen.  Aber  wenn  der  Orient  eine  Verjüngung  erleben  soll,  so  muß  die  neuorientalische 
Kultur  auf  eigener  Grundlage  ruhen.  Die  Araber  haben  eine  an  wirklich  wertvollem  Gut 
reiche  Literatur.  Freilich,  diese  Literatur  ist  in  ihrer  Hauptsache  islamisch.  Und  das 
ist  ein  Punkt,  der  mir  dem  Ideal  einer  einheitlichen  Christen  wie  Muslime  umfassenden 
nationalarabischen  Kultur  hemmend  im  Weg  zu  stehen  scheint.  Er  macht  es  verständlich, 
daß  christliche  Syrer  die  Grundlage  der  syrischen  Kultur  in  der  unmittelbaren  Anlehnung 
an  eine  abendländische  Kultur  suchen.  Das  ist  verständlich,  aber  kaum  ein  Weg  zu  einer 
gesunden  Entwicklung  des  Ostens.  Nicht  das  Aufgeben  der  ererbten  Grundlagen,  sondern 
das  Weiterbauen  darauf  ist  die  Bahn  zu  nationaler  Gesundung.  Ob  freilich  eine  solche 
Abschwächung  des  religiösen  Gegensatzes,  wie  sie  eine  einheitliche  auf  dem  Volkstum 
beruhende  syrische  Kultur  zur  Voraussetzung  haben  müßte,  im  Orient  so  bald  möglich 
ist,  bleibt  uns  eine  Frage.  Hoffen  wir,  daß  der  Orient  einen  Ausweg  findet,  daß  er  tat- 
sächlich einen  Weg  zur  Verjüngung  findet,  der  glücklicher  ist  als  der,  an  den  Khairallah 
glaubt.  Richard  Hart  mann. 
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Hecker,  M.,  Die  Eisenbahnen  der  asiaüschen  Türkei,  in  Archiv  f.  Eisenbahnwesen  hrsg. 
im  Kgl.  preuß.  Min.  d.  off.  Arb.  Jahrg.  1914.  Heft  3—6  Berlin,  Verlag  J.  Springer. 
Die  H.sche  Arbeit  bildet  eine  wertvolle  Ergänzung  des  an  dieser  Stelle  (1914 
Pg-  301)  bereits  besprochenen  Werkes  von  Schmidt:  -»Das  Eisenbahnwesen  der  asia- 
tischen Türkei«..  —  Während  dieses  Werk  sich  im  wesentlichen  mit  der  finanziellen 
Entwickelung  der  verschiedenen  Eisenbahngesellschaften  beschäftigt  und  juristische  und 
wirtschaftliche  Fragen  in  den  Vordergrund  stellt  und  um  deswillen  besonders  wertvoll 
ist  behandelt  H.  vor  allem  auch  Fragen  bau-  und  betriebstechnischer  Art.  Es  läßt  sich 
natürlich  nicht  vermeiden,  daß  in  zwei  Werken,  die  den  gleichen  Gegenstand  behandeln, 
sich  neben  manchen  Wiederholungen  auch  manche  Widersprüche  finden.  Es  würde 
hier  zuweit  führen,  sie  im  einzelnen  zu  signalisieren.  Im  allgemeinen  wird  man  ja 
annehmen  dürfen,  daß  die  Arbeit  von  ScH.,  die  vor  dieser  erschien,  dem  Verf.  Anlaß 
gegeben  hat,  seine  Angaben  erneut  nachzuprüfen.  Die  Behauptung  freilich,  die  Bagdad- 
bahngesellschaft habe  im  Jahre  191 1  auf  die  Schlußstrecke  ihrer  Konzession,  Bagdad- 
Basra,  zugunsten  einer  zu  gründenden  türkisch-englisch-deutschen  Gesellschaft  verzichtet, 
die  sich  lediglich  auf  Zeitungskombinationen  gründet,  wird  auch  durch  die  Wieder- 
holung nicht  richtiger. 

Über  den  Inhalt  des  Werkes  mag  eine  Inhaltsangabe  Aufschluß  geben,  die  auch 
erkennen  läßt,  inwiefern  die  H.sche  Arbeit  mehr  bietet  als  das  Buch  von  ScH. 

I.  Die  natürlichen  Bedingungen. 

II.  Beschreibung  und  Einteilung  der  bestehenden  Bahnen;  Anatolische  Bahn, 
Mudania-Brussa,  Smyma-Kassaba,  Aidin-Bahn,  Mersina-Adana,  Damaskus-Hama,  Libanon- 
Kleinbahn,  Jaffa-Jerusalem,  Hedschas-Bahn. 

Anhang:  Einteilung  der  Bahnen;  Bahnen  für  Privatzwecke  und  Straßenbahnen. 

III.  Geschichtliche  Entwickelung:  Vorbereitende  Epoche,  Geduldete  Privattätigkeit, 
Verfrühte  Staatstätigkeit,  Stillstand,  Geförderte  Privattätigkeit,  Gesteigerte  Staats-  und 
Privattätigkeit. 

IV.  Finanzielle  und  rechtliche  Grundlagen:  Einteilung  nach  den  Besitzverhältnissen, 
Privatgesellschaften,  Einteilung  nach  der  Herkunft  des  Kapitals,  Beziehungen  des  Staates 
zu  den  Einnahmen. 

V.  Technische  Darstellung  (die  oben  unter  II.   genannten  Bahnen). 

VI.  Betriebsergebnisse  der  Bahnen:  Betriebseinnahmen,  Wirkung  der  Bahnen. 

VII.  Die  im  Bau  befindlichen  Bahnen,  insbesondere  die  Bagdadbahn,  als  Einleitung 
dazu  einige  Angaben  über  die  Bahnen  Dschenin-Nablus  und  Samsun-Siwas. 

Der  Aufsatz  ist  durch  zahlreiche  Tabellen  und  graphische  Darstellungen  erläutert. 
—  Außer  ihrem  inneren  Wert  ist  die  H.sche  Arbeit  auch  um  deswillen  von  Bedeutung, 
als  sie  eine  zusammenfassende  Darstellung  des  Standes  der  Eisenbahnen  der  asiatischen 
Türkei  vor  dem  großen  Kriege  gibt,  nach  dem  sich  zweifellos  das  Bild  in  gewaltigem 
Umfange  ändern  wird.  Die  Grundlagen  sind  ja  bereits  in  den  bis  nah  zum  Abschluß 
gediehenen  Verhandlungen  der  ottomanischen  Regierung  mit  den  finanziellen  Groß- 
mächten Europas  gegeben.  F.F.Schmidt. 


Studien  zur  Kritik  und  Exegese  des  Qorans. 

Von 

t  J.  Barth. 

Die  folgenden  Studien  haben  es  in  der  Hauptsache  nicht  mit  der 
Ermittlung  der  chronologischen  Reihenfolge  der  einzelnen  Suren  und 
der  Gelegenheiten  ihrer  Entstehung  zu  tun,  die  den  Gegenstand  der 
Untersuchungen  von  Sprenger,  Muir,  Nöldeke's  Geschichte  des 
Qorans  (S.  15 — 188,  in  zweiter  Auflage  Nöldeke-Schwally  S.  58 — 234) 
Weil's  Historisch-kritischer  Einleitung  in  den  Koran  -  S.  51 — 97, 
Grimme's  Muhammed,  II,  S.  18 — 29  u.  a.  bilden.  Sie  wollen  vielmehr 
die  inneren  Zusammenhänge  der  Suren  und  deren  etwaige  vStörung 
prüfen,  Einschübe  in  die  ursprünglichen  Zusammenhänge  nachweisen 
und  andere  kritische,  auch  textkritische  Beiträge  geben.  Wo  Störungen 
der  Zusammenhänge  vorliegen,  werden  sie  schon  bei  der  Sammlung 
und  Redigierung  des  Ooräns  unter  Abu  Bekr  oder  der  unter  'Otmän 
zustande  gekommen  sein;  denn  es  ist  nicht  anzunehmen,  daß  nach 
denselben  und  nach  der  Versendung  der  offiziellen  Redaktionen  in 
die  vier  Provinzen  unter  'Otmän  noch  eine  Verschiebung  von  Text- 
stücken im  Oorän  eingetreten  sei.  Dagegen  bei  der  ersten  Sammlung 
der  einzelnen  Teile  des  Qorans,  die  ursprünglich  auf  Pergament,  Palm- 
blättern,  Schulterknochen,  breiten  Steinen  und  anderen  rohen  Schreib' 
materialien  aufgezeichnet  waren  ^),  sowie  bei  der  weiteren  unter  'Otmän 
wurden  offenbar,  wie  zum  Teil  schon  die  Muslimen  erkannt  haben, 
größere  und  kleinere  Stücke  an  Stellen  eingefügt,  mit  denen  sie  ur- 
sprünglich nicht  zusammenhingen,  und  stören  nunmehr  das  Gefüge 
der  früheren  Gedankenreihen.  Dadurch,  daß  'Otmän  den  Befehl  er- 
teilte, alle  früheren  Abschriften  zu  verbrennen,  so  daß  nur  die  von 
ihm  ausgegangenen  Versionen  auf  die  Nachwelt  kamen,  sind  wir  nur 
auf  innere  Gründe  für  solche  Untersuchungen  angewiesen.  Solche 
sind  daher  in  den  bisherigen  Forschungen  über  den  Oorän  ebenfalls 
angestellt,  bei  denen  aber  auf  die  chronologische  Einreihung  der  Suren 

')  Sujüti  liijän  bei  Nöldeke  S.  191;  Weil  55  ff.;  Caetani  IT  i   S.  211. 
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im  ganzen  das  hauptsächliche  Absehen  gerichtet  war.  Weitere  Beiträge 
hierzu  möchten  die  hier  folgenden  Untersuchungen  geben.  Um  nicht 
mit  den  späteren,  den  medinensischen  Suren,  beginnen  zu  müssen, 
ist  im  folgenden  die  Reihenfolge  eingehalten,  die  in  Nöldeke's  Ge- 
schichte des  Qoräns  aufgestellt  ist,  nur  daß  für  unseren  jetzigen  Zweck 
die  Teilung  der  mekkanischen  Suren  in  die  drei  Stufen  nicht  nötig  war. 

Eine  Exegese  des  Qoräns  ist  ohne  gleichzeitige  Kritik  der  Über- 
lieferung nicht  möglich.  Zuweilen  finden  sich  innerhalb  desselben 
Verses  Einschübe,  die  dessen  Konstruktion  unterbrechen,  bald  wird 
derselbe  Gedanke  zweimal  hintereinander  ausgesprochen  dergestalt, 
daß  beim  zweiten  Mal  dessen  frühere  Erwähnung  nicht  vorausgesetzt 
wird,  bald  sind  bei  längeren  anaphorisch  gebauten  Perioden  zwischen 
die  gleichen  Versanfänge  hinein  fremde  Verse  eingeschoben,  bald 
werden  dieselben  Verse  in  mehreren  Suren,  zuweilen  sogar  in  derselben 
Sure  wiederholt,  während  sie  nur  an  der  einen  Stelle  passen,  in  der 
anderen  außer  Zusammenhang  dastehen  (vgl.  z.  B.  unten  zu  Sure  28 
und  40)  u.  dgl.  m. 

Öfter  liegen  aber  auch  in  einzelnen  Worten  Korruptelen  vor. 
Manchmal  sind  sie  derart,  daß  sie  statt  des  zu  erwartenden  Sinns 
geradezu  dessen  Gegenteil  ergeben.  Die  Muslimen  selbst  haben  in 
solchen  Fällen  zum  Teil  in  ihrer  Art  bescheidene  Kritik  geübt,  ohne 
es  sich  zu  gestehen  (vgl.  z.  B.  unten  zu  13,  30;  3,  147;  57,  29).  Eine 
Hauptursache  solcher  Trübungen  ist  zum  Teil  die  Tatsache,  daß  die 
diakritischen  Punkte,  durch  welche  mehrere  sonst  in  der  Schrift  gleiche 
Buchstaben  unterschieden  werden,  in  der  alten  Schrift  des  Qoräns 
fehlten  und  erst  etwa  gegen  Ende  des  ersten  Jahrhunderts  hinzu- 
gefügt wurden  ').  Da  nicht  viele  Muslimen  den  Text  auswendig  wußten 
und  auf  deren  Gedächtniszuverlässigkeit  im  einzelnen  nicht  allzu  sehr 
vertraut  werden  konnte  -)  (dies  beweisen  schon  die  vielen  unter  den 
Arabern  kursierenden  Varianten),  so  mußten  hieraus  eine  Reihe  von 
Überlieferungsfehlcrn  resultieren.  Dazu  kommt,  daß  auch  die  schrift- 
liche Wiedergabe  der  Längevokale  ä,  i,  ü  in  einer  Anzahl  von  Formen 
unterblieb  3). 

In  manchen  Fällen  läßt  uns  hier  der  uns  bekannte  Sprachgebrauch 
des  Arabischen,  speziell  der  des  Qoräns,  das  vom  Zusammenhang 
Geforderte  mit  größerer  oder  geringerer  Wahrscheinlichkeit  wieder- 
herstellen, in  vielen  anderen  ist  die  usrprüngliche  Überlieferung  durch  die 


')  NöLDEKE,  a.  a.  0.  309. 

')  Dies    war  ja  die  ausgesprochene  Veranlassung  für  die  Sammlung  und  Fixierung 
des  Qoräns.  I 

3)  Vgl.    das   Nähere   bei    Nöldeke    24S  ff. 
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Unsicherheit  der  Schrift  verloren  gegangen.  Es  liegt  keine  Ursache 
vor,  der  muslimischen  Redaktion  des  Textes  und  der  frühesten  münd- 
lichen Tradition  bis  zur  endgültigen  Fixierung  der  Schrift  ein  weit 
größeres  Vertrauen  zu  schenken,  als  wir  anderen  alten  Textzeugen 
in  gleicher  Lage  gewähren,  den  Text  nach  Art  der  Muslimen  als  kano- 
nisch unverrückbar  hinzunehmen,  wie  es  zumeist  geschieht,  und  ihm 
gegenüber  auf  unsere  Kritik  zu  verzichten.  Freilich  setzt  der  sprung- 
hafte Stil  des  Qoräns,  die  Tatsache,  daß  in  verhältnismäßig  wenigen 
Fällen  ein  Gedanke  nur  an  einer  einzelnen  Stelle  im  Qorän  zur  Sprache 
kommt,  manches  auch  nicht  vollständig  vorliegen  mag,  unserem  Können 
seine  Grenze.  Wenn  wir  uns  auch  dieser  Schranken  bewußt  bleiben 
müssen,  so  sind  wir  doch  nicht  berechtigt,  Brüche  der  Zusammen- 
hänge, Einschübe  in  die  geschlossenen  Gedankenreihen  zu  übersehen 
und  offenbare  Verderbnisse  des  Textes  ohne  kritische  Gegenwehr 
hinzunehmen. 

Für  solche  Tätigkeit  versagt  naturgemäß  die  Hilfe  der  arabischen 
Kommentatoren,  für  welche  der  kanonische  Text  des  Qoräns 
unantastbar  und  geheiligt  ist.  Wo  ich  der  Vollständigkeit  wegen 
die  traditionelle  Erklärung  der  Araber  anführe,  war  es  ausgeschlossen, 
alle  oder  die  Mehrheit  der  existierenden  Kommentare  für  jede  Stelle 
zu  berücksichtigen.  Das  verbot  neben  der  Raumüberfüllung  schon  die 
bedauerliche  Unübersichtlichkeit  dieser  Ausgaben,  welche  die  Auf- 
findbarkeit der  einzelnen  Stellen  oft  zu  einer  unerträglichen  Last 
macht.  Ich  habe  mich  daher  für  meinen  Zweck,  der  von  der  Wieder- 
gabe der  Ansichten  der  Araber  fast  stets  ablag,  auf  drei  hervorragende 
Kommentare  beschränkt,  den  des  Bagawl  (Bag.,  st.  516),  des  Baidäwl 
(Bald.,  St.  685)  und  den  Tajsir  al-Galälain  (Gal.,  dessen  zwxi  Ver- 
fasser i.  J.  864  bzw\  911  starben)  J),  in  denen  zusammen  man  das, 
was  die  Araber  zur  Erklärung  kritischer  Stellen  bieten,  fiinden  dürfte. 
Namentlich  Bagawi  sammelt  umsichtig  und  gewissenhaft  die  vor  ihm 
von   den   arabischen   Gelehrten   gegebenen   Erklärungen. 

I.    Mekkanische  Suren. 

Sure  96. 

Diese  sehr  alte,  von  den  Arabern  für  die  älteste  erklärte  Sure 
besteht  bekanntlich  aus  zwei  Teilen,  die  ursprünglich  nicht  zusam- 
mengehört haben   müssen^):   Vs.    I- — 8   und   9 — 19. 


0  Das  einzige  Exemplar  des  KassäfAcs  Zamahsarl,  das  die  hiesige  Kgl.  Bibliothek 
besitzt,  war  leider  nicht  verleihbar,  weil  es  im  Lesesaal  steht. 

*)  Tor  Andraein  Le  monde  oriental  15  nimmt  an,  daß  die  Sure  aus  einem  Guß  ist. 

8* 


I  1 6  J.  B  a  r  t  h  , 

Im    ersten    Teil    ist   Vs.   i   »ib.    *-wLj     Li!,    das    verschiedenartig 

gedeutet  wird,  m.  E.  zu  übersetzen:  Lies  im  Namen  Deines 
Gottes  (den  Oorän,  der  Dir  hiermit  offenbart  wird)  i).    Als  Parallele 

hierzu  ist  S.  87,  6  zu  vergleichen  ^^ij  ^Ls  aUjLL«.  »wir  geben  Dir 
den  Oorän  zu  lesen,  Du  wirst  es  nicht  vergessen«,  und  S.  98,  2 
äljll«  Lh^vo  JLxj  i3«-wj  »ein  Gesandter,  der  reine  Blätter  liest«.  — 
Daher  in  Vs.  3  f.  »Dein  Herr  ist  der  erhabene,  der  gelehrt  hat  (den 

Oorän)  vermittelst  des  Schreibrohrs«.  Daß  das  aL  so  zu 
verstehen,    beweist  Sure   53,  4  f.    »Er   ist   nur  eine  Offenbarung,  die 

offenbart  wird«  (Jt^äJI  j^jJ^-ü,  s^U.  »welche  der  an  Kräften  Gewaltige 
gelehrt  hat«,  und  zwar  bei  einer  sichtbaren  Offenbarung,  als  er  dem 
Muhammed  lc^\\  /  ^'^'Lj  (das.  Vs.  7)  erschien.  Hier  bedeutet 
also  gleichfalls  ^JLc  das  Offenbaren  des  Qoräns  seitens  Gottes.  — 
Zur  Erklärung  der  ersten  Worte  dient  auch  das  ^jLi   •k.jJlz  »LiLi  !JLs 

S.  75,  18.  —  Gott  oder  Gabriel  liest  dem  Muhammed  die  Ofi'enbarung 
aus  dem  göttlichen  Buch  vor;  er  soll  dann  darin  »nachfolgen«,  daß 

er  es  ebenfalls  liest,  wie  auch  Baid.  umschreibt  i^j  ,AJV  s.'Js.\J,  «.>Jl5 
dUPÖ  i5   -^^^-i.     ^>.      Im  zweiten  Teil,  Vs.  9 — 10,  wird     ^.^  l5^-^' 

^JLo  !3!  Ijv*£i  (Vs.  9 — 10)  vonNöLDEKE  darauf  bezogen,  daß  ein  Sklave 
von  einem  Mächtigen  am  Beten  verhindert  wurde.  Hiernach  würde 
sich  aber  Vs.  19,  da  der  Prophet  mit  diesem  Vorgang  nichts  zu  tun 
hätte,  nicht  in  den  Zusammenhang  fügen;  denn  in  Vs.  19  wird  er  selbst 
ermahnt  »Folge  ihm  [dem  Bedränger]  nicht  !    Beuge  Dich  und  nähere 

Dich  [Gott]«!  Daher  ist  unter  ijy.r  in  Vs.  10  mit  den  arabischen 
Kommentatoren  (Baid.,   Bag.,  Gal.)  Muhammed  selbst  zu  verstehen; 

Vgl.   ^_^=>^!    L«   »jy.£  ^Ji\     ^^Ji   in    S.  53,   10;   ferner  S.  17,   l;    «Ls   lJ    : 

jjijo    cvJJI    Cs.^    S.  72,    19  -).      Ein    unbekannter    mächtiger   Gegner    ; 

hatte  dem  Propheten  das  Beten  und  die  Predigt  (Vs.  12)  verwehrt;    | 

dieser  Gegner    hatte    einen    größeren  Anhang    x^o'J    (Vs.    17)    hinter   i 

sich.     Muhammed  aber  wird  aufgefordert  (Vs.  19),   »folge  ihm  nicht, 

')  Ich  stimme  darin  unabhängig  mit  Wellhausex,  Reste  241,  n.  3  überein. 

^)  Von  einem  Sklaven  würde  nicht  gesagt  sein,  daß  er  »Gottesfurcht  befiehlt«,  Vs.  I2.    ' 
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beuge  Dich  und  nähere  Dich«  !  —  In  Vs.  11  ist  das  ^7^'A  fehlerhafter 
Zusatz,  aus  Vers  9  oder  13  hierher  verschlagen;  denn  Vers  li  ist  Fort- 
setzung von  9  f.  »wann  er  betet«,  (ii)  »wann  er^)  auf  dem  rechten  Weg 
ist  oder  Gottesfurcht  befiehlt«  (d.  h.  »predigt«).  —  Vs.  13  spricht  dann 
wieder  von  Muhammeds  Gegner:  »Sag  einmal,  wenn  er  (den  Verkündi- 
genden) für  lügenhaft  erklärt  [oder  »feige  ist«  (vgl.  Agh.  V  148,  22, 
XV yy  ult.)j,  weiß  er  nicht,  daß  Gott  es  sieht.?«  —  Es  kann  demnach 
der  zweite  Teil  sehr  wohl  aus  ganz  alter  Zeit  stammen,  weil  von  einem 
gläubigen    Sklaven   nicht   die    Rede   ist. 

Sure   74. 
Vs.    II  ff.  wird  von  einem  vornehmen,   wohlsituierten  Mekkaner 
gesprochen.    In  der  Einleitung  dazu  !J.^  ,^^sX^  ^l    Jy  ist  \j^j>s>l 

unpassend;  denn  weder  .»daß  Gott  allein  ihn  geschaffen«  (Baid.),  noch 
»daß  Gott  ihn  als  Einzigen  geschaffen«  (»der  keine  Kinder  und  Ver- 
mögen hat«,    Baid.)   gibt  einen  Sinn.     Letzterem  widerspricht  direkt 

der  Vs.  12.  —  Zu  lesen  ist  wohl  Ijs-o»^  »den  ich  als  einen  wohl- 
habenden (Mann)  geschaffen  (12)  und  dem  ich  ausgedehntes  Ver- 
mögen (13)  und  Kinder  gegeben«.  Vgl.  a^^^  Oor.  65,  6,  IHis.  631  M., 
Ma'n  1,39  und  --ij,^  »Reichtum«  Ham.  521,  4,  jo^lj  »reich«  Ham. 
698,  2,  Kml.  199,  II  u.  a.  m.  —  Bei  der  alten  Ooränschrift  ist  dies 
nicht  einmal  als  eine  Änderung  zu  bezeichnen.  Auch  die  Form  J^zi-l 
kann    im    Hinblick    auf    "^i,    ^'s   (vgl.   auch  T^'^.  ''J^*    •  \^)    nicht 

befremden. 

Sure  III. 

Daß  diese  gegen  Abu  Lahab,  den  Oheim  des  Propheten,  gerichtete 
Sure  zu  den  ältesten  gehöre,   ist  mir  unwahrscheinlich.     Wohl  kann 

das  Perfekt  ^i;^"  in  Vs.  i  ein  Wunsch  oder  Fluch  sein;  aber     Jj^\   L« 

xI'la)  »j^  in  Vs.  2  weist  nach  dem  ausnahmslosen  Sprachgebrauch  des 
Qoräns  auf  etwas  bereits  Geschehenes  hin  (vgl.  Sure  7,  46;  15,  84;  26, 
207  u.  a.),  während  bei  zukünftigen  Ereignissen  immer  das  Imperfekt 

^^^^jtj  angewendet  wird;  bei  einem  Fluchperfekt  würde    ^i  ^'  gesagt 


')  Vielleicht  ist    Ül    statt     .^i    zu  lesen,  wie  in     ,JL>o    !öi  Vs.  10.     Das  -.,1  kann 
durch  Vs.    13  hereingekommen  sein. 


Il8  J.Barth, 

worden  sein.  Die  Sure  enthält  also  einen  Triumph  über  den  bereits 
erfolgten  Tod  Abu  Lahab's,  welcher  nach  Ibn  llischäm  etwa  7  Tage 
nach  der  Schlacht  bei  Badr  erfolgt  sein  soll  ').  —  Auch  einzelne 
islamische  Schriftsteller  verlegen  die  Sure  in  spätere  Zeit,  zum  Teil 
sogar  in  das  8.  Jahr  der  Higra  (in  dem  aber  A.  L.  längst  tot  war),  zum 
Teil  in  andere  Jahre;  vgl.  NöLDEKE-SCHWALLV,  Gesch.  d.  Qoräns  90 
Anm.   3  und  meinen  eben  genannten  Artikel). 

Sure  90. 
Diese   Sure  hat   mehrfache    Störungen   erlitten.     Der  \'s.  2    ^:j^|» 
jJui^   W^  J.=>   bezieht    sich    m.   E.   auf    die  Einnahme  Mekkas  und 

entschuldigt  diese  2),  ist  also  eine  medinensische  Interpolation  aus 
einer  Zeit  nach  dem  Jahr  8   d.  H.    Formell  erhellt  dies  auch  daraus, 

daß   unmittelbar  hintereinander   in   \'s.    I    und    2    dasselbe   jsJLJS   als 

Reimwort  verwandt  ist  3).  —  Ob  die  Verse  5 — 7  ursprünglich  an  diese 
Stelle  gehörten,  ist  fraglich;  denn  die  Fortsetzung  zuVs. 4  »Wir  haben 
den  Menschen  in  Beschwerlichkeit  geschaffen«  bilden  die  Verse  8 — 10 
(und  weiter  ii — 16)  4):  »Gaben  wir  ihm  nicht  zwei  Augen  und  eine 
Zunge  und  zwei  Lippen  usw.  .N< 

In  Vs.  17  ist  der  Anfang  ^a    .',l5    Ji   eine  spätere  Klammer,  um 

den  Vers  mit  dem  Vorhergehenden  zu  verbinden,  zu  dem  er  aber 
nicht  gehört;  auch  folgt  das  Prädikat  von  Vers  17  deutlich  erst  in 
Vs.  18  nach.  Vers  17 f.  und  19  f.  sind  vielmehr  ein  selbständiges  zwei- 
teiliges Stückchen,  parallel  und  konform  zueinander  gebaut.     Das  Ur- 

Sprüngliche  ist:   Vs.  17.  18:   v«j,.>:^A3i   d^^^ L^'^!^-'^    L^*^^   O-^ 


k;.4-^*';  hierzu  als  Gegensatz  Vs.  19.  20:  l-j^:<^^ao1  *.p  *äj-jo  !.^-ü  ^r.^" 


')  Vgl.  meinen  Artikel  »Abu  Lahab«  in  der  Enzyklopädie  des  Islams  I  103  f. 

2)  So  schon  Bag-,  Gal.;  bei  Baid.  als  eine  von  verschiedenen  Erklärungen.  Vgl.  die 
Anrede  Muhammeds  am  Tage  nach  der  Eroberung   ji*      J^    jj'-j     Js.:> j)    A«L>^j    (*-1 

.<t W    5ÄP    ^\   ^    AJl^ö    ^^  ^üJou  ^,  w<j  Js.>^i  j.<;j  (IHis.823ult.f.u.a.). 

3)  Anders  bei  der  Zauberformel  114,  i.  2.  3,  wo  die  Wiederholung  eine  beabsichtigte 
Emphase  ist.  —  Doch  folgt  der  gleiche  Reim  zweimal  auch  in  S.  98,  5.  6. 

4)  Falls  die  Überlieferung  in  Vs.  il  richtig  ist,  so  liegt  in  dem  i-wjÄxJl  ^^'^^  ^ 
eine  vom  sonstigen  Gebrauch  abweichende  Verwendung  von  ^  beim  aoristischen  Perfekt 
statt  US  vor. 
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irJ!   K/sL^t.     Dieses  Stückchen  ist  von  dem  sonstigen  Inhalt  der  Sure 
verschieden   und   kann   ursprünglich   selbständig   gewesen   sein. 

Sure  97. 
Vs.  I.    Das  Objekt  von  y^^^^   Jt  geht  nicht  auf  den  Oorän  (so  die 

allgemeine  Annahme),  so  daß  dieses  Verbum  hier  zum  erstenmal  vom 
Offenbaren    des    Qoräns    gesagt    wäre    (Nöldeke),   sondern  auf   den 

Engel   Gabriel   als  Überbringer  der  Offenbarung;  denn  das  Aj  wird 

zur  Erklärung  unseres  Verses  sogleich  wiederholt  in   1,J(»    '»sSilS   S;^ 

.^^   in  Vs.  4.  —    Die  Fortsetzung  dieser  Worte  in  Vs.  4   Jf  jl/    .  ^ 

ist    nicht  konstruierbar;    sie  können  weder  bedeuten    J,1   JX)    (Bag.), 

noch  »wegen  jeder  Sache«  (Baid,  Gal.,),  denn  dies  würde  nicht  durch 
^A   bezeichnet.      Sie  gehören   nicht   hierher.      Alles  erklärt  sich  aber 

befriedigend,  wenn  die  letzten  Worte  von  Vers  4  und  5  ihre  Stellen  ver- 
tauscht haben,  so  daß  zu  lesen  :Vs.  4  ,JlLJ,     ^  ^  1,JU  L<jX!   -Uj' 
j">^';   —   Vs.   5:  ^\  j_V.i    ^A  ^  ^Xw    »sie    ist   unangefochten  i)    von 
jeder  (bösen)   Sache«. 

Sure  91. 

Vers  15  LP..».ft£  -J-^o  ^3  hat  mit  seinem  Subjekt  »er«  keine  Ver- 
bindung mit  dem  vorhergehenden  Vs.  14  »Gott  vernichtete  sie  (eos) 
wegen  ihrer  Sünde«.  Vielmehr  schließt  er  an  Vs.  12  an:  »als  sich  ihr 
(der  Tamuditen)  Unglückseliger  erhob,  (15)  und  nicht  die  Folge  davon 
fürchtete«. 

Sure  80. 

Muhammed  wird  getadelt,  daß  er  sich  finster  von  einem  armen 
Blinden  abgewandt,  der  bei  ihm  Belehrung  über  die  Offenbarung 
gesucht  habe.    »Wenn  (Vs.  5)  einer  reich  ist,  (6)  so  wendest  du  dich 

ihm  zu«;   darauf  fährt  Vs.  7  fort:       TJ   ^|  ^vIjU:   .x..    Es  widerstrebt 
dem  Gedankengange,  daß  hier  gesagt  sein  soll   »und  es  liegt  dir  doch 

0  Vgl.  den  ganz  entsprechenden  Ausdruck  "Ij^C  ülb^'  Cn\']^5  Hiob  21,9.  Auch 
bei  den  arab.  Lexikographen  wird  *^Lv  als  Infinitiv  zu  .s^LJ!  .jA  ^li3\  .-yA  ,jLv. 
_-*^)    ^^A    aufgeführt;  s.   Lane   I   1412. 


120  J-  Ba''tli, 

gar  nicht  ob,  es  schadet  dir  nichts,  wenn  er  (der  Reiche)  nicht  fromm 

wird«  ijy^.  ^  Q^  j  u-U  ^^^J^^  o'^^ ')'  ßai^-)-  ~  ^'^^^  7  schHeßt 
dagegen  gut  hinter  lO  an:  (8)  »Wer  zu  dir  kommt,  (9)  indem  er  (Gott) 
fürchtet,  (10)  um  den  kümmerst  du  dich  nicht;  (7)  und  es  Hegt  dir 
nichts  daran,  daß  er  nicht  fromm  wird«. 

Sure  /T,. 
Die  Sure  kann  nicht  zu  den  älteren  unter  den  mekkanischen 
gehören-  denn  das  Gebot,  nachts  aufzustehen  und  den  Oorän  zu 
rezitieren  (Vs.  4),  setzt  schon  das  Bestehen  einer  Anzahl  von  auf- 
geschriebenen Suren  voraus.  —  Damit  stimmt  überein,  daß  Vs.  15 
den  Muhammed  bereits  als  »Gesandten«  (^j-w.)  an  sein  Volk,  wie 
Moses  an  die  Ägypter  bezeichnet,  was  in  den  ältesten  Suren  sonst 
nicht  der  Fall  ist.  (Dies  alles  abgesehen  von  \'s.  20,  der  als  medinisch 
anerkannt  ist.) 

Sure  82. 

Vs.  19.  Die  vorangehenden  Verse  9 — 18  reinem  alle  auf  in.  Es 
ist  nicht  anzunehmen,   daß   in  dem   emphatischen  Schlußvers  allein 

der  Reixn  unterblieben  sei.  Es  ist  in  Vs.  19  hinter  \L'  ausgefallen 
^>^Lxi!    Cjj^),  das  z.  B.  in   Sure  81,   29;   83,   6  sich  findet. 

Sure  lor. 

Die  Annahme  A.  Fischer's  3),  daß  die  Verse  7 — 8  eine  Inter- 
polation seien,  ist  nicht  haltbar.  Denn  sie  hat  zur  Voraussetzung, 
daß  die  echte  Androhung  am  Schlüsse  der  Sure  besagte:  Vs.  6 
»wessen  Wagschale  aber  leicht  ist,  dessen  Mutter  wird  kinderlos«  oder 
»er  kommt  um«.  Das  ist  aber  ein  im  Oorän  unerhörter  Gedanke, 
abgesehen  davon,  daß  er,  weil  er  auf  das  Jüngste  Gericht  geht,  sinnlos 
wäre.     Die  Strafe  für  die  Frevler  ist  im  Oorän  ganz  gewöhnlich  die 

des  Höllenfeuers;  24  mal  ist  allein  dafür  die  Verbindung     ,.;j!     ^Lo 

(j^,  l^j>^)  angewandt.     Niemals  wird  etwas  angedroht,   was  dem 

xa\  OkP  in  dem  bei  den  Dichtern  vorkommenden  allgemeinen,  un- 
bestimmten Gebrauch  entspräche.  Daraus  folgt,  daß  der  Schluß  der 
Sure  i.^->  jJ  echt   ist.     Das   vorhergehende  nj.L^J  \xiLs  geht  von  der 


')  Ebenso  Bag.  »Dir  liegt  Nichts  ob  als  das  Überbringen  (der  Offenbarung)«.  —  Gal. 
gibt  keine  Erklärung. 

*)  Ebenso  in  Sure  53,  Vs.  62;  vgl.  den  Reim  in  Vs.  59 — 61. 
3)  Orient.    Studien  (XöLDEKE-Festschrift)    I   33 — 55. 
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althergebrachten  Formel:  xa\  Oj.pi)  aus  und  bedeutet  »dem  ergeht 
es  schlecht«.  Diese  allgemeine  Drohung  wird  dann  durch  Vs.  6.  7 
genauer  als  das  Braten  im  Höllenfeuer  expliziert.    Dieses  beweist  auch 

das  x^P  wx),  während  sonst  hinter  La  ^\  ö\  \.a*  ein  zu  erklärendes  Einzel- 
nomen (x^LäJ!   in  unserer  Sure  Vs.  2,  xlii=l  104,  5.  ^Lrl  69,  3)  steht. 

Es  soll  eben  hier  nicht  ein  Nomen,  sondern  die  Phrase  xj^Lp  k^^ 
erklärt  werden,  und  zwar  nicht  indem  allgemeinen,  unbestimmten  Sinn, 
sondern  dem  des  Brennens  in  der  Höllenglut. 

Sure  81. 
Vs.  6.  Unter  den  Erscheinungen  des  Jüngsten  Gerichts,  in  welchen 
alles  jetzt  Bestehende  in  sein  Gegenteil  verändert  werden  soll,  so  daß 
die  Sterne  verdunkelt  werden,  die  Berge  wandern  sollen  (Vs.  2.  3)  usw., 

wird  hier  genannt  ^'^.^    ,i.^.Jl   löL    (auch  o'.j>wv.),  welches  als  »ent- 

zündet  werden«^)   erklärt  wird   (Baid.,  Gal).    Da  aber  in  Sure  82,  3 

in    gleichem   Zusammenhang    o.cf;s  jwjs^'.J!    \j>\*   erscheint   »wenn   die 

Meere  durchbrochen  und  ineinander  laufend  gemacht  werden«,  welches 
eine  natürlichere  Hyperbel  gibt,  so  wird  in  81,  6  dieselbe  Lesart  als  die 
ursprüngliche  herzustellen  sein.    Das  ist  wahrscheinlicher,  als  daß  für 

dasselbe  jLj<vJ!   IJI^   zwei   ganz  verschiedene  hyperbolische  Aussagen 

mit  zwei  in  den  letzten  Radikalen  identischen  Lauten  gemacht  wären.  Der 
Anlaß  des  Korrupteis  läßt  sich  hier  noch  nachweisen.    In  Sure  52,  6 

wird  Gott  ^y>K^i\  _^j>\^\  \^j  genannt,  »der  Herr  des  voll  angefüllten 
Meeres«,  d.  h.  des  jetzt  in  seiner  natürlichen  Fülle  bestehenden  Meeres. 
Von  hier  aus  wird  das  o.:>u.  verkehrterweise  auf  81,  6  übertragen 

worden  sein,  wo  doch  von  der  dereinstigen  gänzlichen  Veränderung 
des  Wesens  des  Meeres  die  Rede  ist.    Die  Stelle  52,  6  ist  ein  Zeugnis 

dafür,  daß  in  81,  6  o^/«  falsch  ist;  denn  wenn  dieses  Verbum  an  der 


ersteren  Stelle  den  jetzigen  natürlichen  Zustand  des  Meeres  bezeichnet, 
so   kann    es    nicht    in    81,  6    dessen   völlige  Umkehrung  ausdrücken. 

Sure  84. 
Hinter  Vs.  5  ist  wahrscheinlich  der  Nachsatz  zu  den  verschiedenen 


0  Belege  für  sie  vgl.  bei  Fischer,  a.  a.  0. 
*)  Vgl.    zu   dieser    Bedeutung    IHisäm    521, 


122  J.   Bnrth  , 

\3\  verloren  gegangen,  der  in  den  entsprechenden  Stellen  8i,  14;  82,  5 
beide  Male  mit  ^^^6  u>JU  beginnt;  daß  er  mit  ^.■^^'3\  UJ  .j  Vs.  2 
gegeben  sei,   wäre  ganz  ungewöhnlich.     Mit  diesem  Satz  beginnt  ein 

neuer  Gedanke.  —  In  Vers  13  ist  \,,^...^  anstößig;  denn  es  kann  nicht 
als  ein  früheres  Verschulden  von  dem  Frevler  gesagt  werden,  daß  er 
»unter  seinen  Leuten  freudig  gewesen«,  während  in  Vers  9  das  Gleiche 
den  Frommen  als  ein  zukünftiges  Glück  in  Vs.  6  in  Aussicht  gestellt 

wird.  Vermutlich  ist  das  1^ ,  ^-  \'s.  9  ein  Fehler  statt  eines  Partizips 
von  übler  Bedeutung,  etwa  Lj  ^   S^^.^   oder  dergleichen. 

Sure  88. 

Vs.  8.    Statt  3^>.,  welche?   im  Gegensatz  zu  ^»^»  in  Vs.  2  steht, 

c-  j>  Ju- 
lies s«->».  wie   Sure  75,   24;   80,  40. 

Sure  83. 
Vers  7 — 9;  18 — 21.    Hier  wird  »das  Buch«,  in  welchem  je  die  Taten 
der  Gottlosen  (7 — 9),  und  dasjenige,  in  welchem  die  Taten  der  Frommen 
(18 — 21)   verzeichnet  sind,    in   Gegensatz   zueinander   genannt.      Das 

letztere  ist  nach  Vs.  20.  21  .._jjXl  8iAi.iXj  *jJswo  v^j'jci',  das  erstere  ist 
nach  Vs.  9  nur  als  ^ü^  v^jo'  bezeichnet.     In  Vers  9  fehlt  offenbar 

^      y  y   ^    i>   ^  ^-^5  >^o^ 

noch  ein  Zusatz  ,.,►  ....  Ji  Js.jJ:o.  der  Gegensatz  zu  ,.,-jJui  »Ju-cij. 
der  etwa  lautete  »bei  welchem  sich  die  niedrigen  oder  bösen  Engel 
befinden«;    sonst    würde    gerade    der    charakteristische,    notwendige 

Gegensatz  zu  Vs.  21   nicht  ausgedrückt  sein.     Die   .•,_^c  Vs.  18,   bei 

welchen  sich  das  Buch  der  Frommen  befinden  soll,  müssen  lebend 
gedachte  Wesen  sein;  das  beweist  der  äußere  Plural.  Es  sind  dieselben 

Wie       ^JUJi   Vs.  21.    Daraus  folgt,  daß  das    .^j^^   %  Vs.  7,  welches 

Gegensatz   zu   /z  ^Ulijjma,  Vs.   19   ist  '),    ursprünglich  gleichfalls  ein 

äußerer  Plural  gewesen  ist.     Als  solcher  läßt  sich  etwa  ein  ^j^^Jis^J 


')  Die  arab.  Erklärer  wissen  mit  diesem  Singular  ebensowenig  etwas  anzufangen 
wie  wir.  Sie  deuten  ihn  als  »das  Buch,  das  die  Taten  der  Satane  und  Ungläubigen  enthält« 
oder  »die  siebente,  tiefste  Erde«  oder  »der  Ort  der  Heere  des  Satans«  oder  »ein  Felsen  unter 

der  tiefsten  Erde«  oder  aber  =  ^"^A::^     ,-a«-=>;  vgl.  Gal.,  Bag.  (Baid.  gibt  nur  das  erste). 
Das  ist   offenbar   nur  nach   dem   Zusammenhang  geraten. 
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erschließen;  dessen  ursprüngliche  Schreibung  ohne  diakritische  Punkte 
y.Aj^'o  konnte  leicht  zu  einem  Korruptel    ■yj^\^  führen  i).    Im  Oorän 

selbst  werden  in  einer  der  ältesten  Suren  (74,  Vs.  30  f.)  als  Be- 
wacher der  Hölle  und  der  Bestrafung  der  Sünder  19  Engel  bezeichnet, 
die  also  ebenfalls  niedrigere  Engel  sind.  Ferner  wird  nach  Sure  43,  35 
jedem  Sünder  ein  Saitän  beigesellt,  der  mit  ihm  verbunden  {qarln)  ist.  — 
Der  Gegensatz  zwischen  den  guten  und  bösen  Engeln  erscheint  schon 
in  der  späteren  jüdischen  und  in  der  christlichen  religiösen  Literatur; 
z.  B.  Tobit  12,  15:  »Ich  bin  Raphael,  einer  von  den  7  heiligen  Engeln, 
welche  die  Gebete  der  Heiligen  hinauftragen«  (weiterer  Belege  bedarf 
es  nicht),  andererseits  Tobit  3,  8  der  böse  Engel  Asmädäj,  die  Straf- 
engel in  der  Offenb.  Johannis  15,  i,  die  bösen  Geister  im  Brief  des 
Jacobus  2,    19   u.    a.   m. 

Sure  56. 
Da  Vers  66  die  Worte  der  Bereuenden    -J|  ,.'  ^[k^l  Li!  enthält, 

so  liegt  in  dem  vorhergehenden  ..^äj"  von  Vs.  65,  welches  diese 
Worte  einleitet,  sehr  wahrscheinlich  ein  alter  Fehler  vor;  denn  dieses 
bedeutet  »sich  an  etwas  erlaben,  erfrischen«.    Die  Bedeutung,  welche 

arab.  Erklärer  hineinlegen  »Ihr  werdet  Euch  wundern  (  kx^ot;cj), 
oder  »bereuen«  {^^y,jj:i)  oder  »Euch  gegenseitig  tadeln«  L  y>^^-;j>) 
oder  »betrübt  sein«  ( .  _yjj.j<-j),  oder  »Euch  untereinander  besprechen 
(^.,j.ij^^o:j)  ^)  sind  offenbar  erst  für  das  Bedürfnis  dieser  Stelle  er- 
funden. Dem  Zusammenhang  entspräche  ein  Wort  wie  «.^j  *>Ihr 
würdet  Schmerz  darüber  empfinden«.  In  den  Versen  82  ff.,  85  ff.  sind 
zwei  einander  entsprechende  Perioden:  .  .  .  ül  'Sjiz  und  .  .  .  .,1  ':iS^Jb 
parallel;    die  letztere  hat    ihren    Nachsatz   in   L^vx>.Ü  Vs.  86.     Der 

Nachsatz  zu  Vs.  82  dagegen  ist  verloren  gegangen  und  Vs.  84  an  seine 
Stelle  getreten. 

Sure  2)7- 
Die  Sure  ist  gleichmäßig  aus  ganz  kurzen  Sätzen  mit  gleichem 

0  Die  Endung  .-•.xx,  wurde  in  der  alten  Qoränschrift  nur  mit  ^^x  bezeichnet; 
vgl.  Jiqän  II  167,  12  (Cairo),  Nöldeke,  Gesch.  des  Qorä>is  250.  —  Natürlich  könnte  auch 
'  ein  anderer  äußerer  synonymer  Plural  mit  entsprechenden  Schriftzeichen  dagestanden 
haben. 

*)  So  verschiedene  Erklärer  bei   Bag.,  vgl.  auch   Baid. 


124  J.   Barth, 

Reim  aufgebaut.  —  Vs.  30  unterbricht  die  Antwort  der  Verleiter  an 
die  Verleiteten,  die  in  Vers  29.  31  enthalten  ist;  er  gehört  hinter  31.  — 
Die  einstigen  Verleiter  sprechen:  (29)  »Ihr  (selbst)  wäret  nicht  gläubig; 
wir  hatten  keinen  Beweis  (um  Euch  zu  verleiten)  Euch  gegenüber, 
Ihr  (selbst)  wäret  frevelhaft;  (31)  so  haben  wir  Euch  in  Irrtum  geführt; 
denn  wir  (selbst)  waren  irrende«.  —  Erst  danach  paßt  (30)  »So  trifft 
uns  denn  das  Wort  unseres  Herrn,  daß  wir  (die  Strafe)  kosten  werden« 
[bezieht  sich  auf  Vers  2,'/:  »Siehe,  Ihr  werdet  die  schmerzliche  Strafe 
kosten«]. 


>       o    , 


Vers  56.      Das    qxX^^-j    ^-^^   -♦J^   ist  sinnwidrig.     Der  Gläubige 

(Vs.  54)  muß  im  Gegenteil  sprechen  J^^^\   L;l!)y   ^S   ^rtrir^  cr^^  '^'' 

»wir  sterben  nur  ein  Sterben   (d.  h.  nur  in   dieser  Welt)  und  werden 
nicht  (wie  Ihr)   bestraft«.     So  heißt  es  auch  wirklich  Sure  44,  56  von 

den  Gläubigen     J»^^  '»■:i^^\  ^|S  o^J!   U>.5  ,.,  J5,js.j  ^.  —   Es  ist  also 

La  statt  Us!    zu  lesen.  —   Vers  159  stört  zwischen  ,..  ..^sj^^^J   *^1   in 

Vs.  158  und  der  dazugehörigen  Ausnahme  *Jül  o.>^  ^^  in  160;  er  wird 

ursprünglich  vor  ^:>^].£:  joii^  in  158  gestanden  haben  als  Abschluß  des 

vorhergehenden  Teils,  daß  man  Gott  den  Besitz  von  Töchtern  zu- 
spricht (153—7)- 

Vs.     76.       Ein     sehr    alter    Fehler    liegt    m.    E.    in    dem    vier- 

fach,  bei  Nüh,  Ibrahim  usw.,  wiederholten  ,.,j^^!  ,t  xJic  .-Li'j'» 
(Vers  76.   108.   119.  129)  vor,  welches  nach  Bag.,  Gal.  bedeuten  soll 

LjL*«.»*    su;.i    \xiü    -Ä>Jiji_5    *^^^'^'"  ließen  ihm  einen  schönen  Ruf  bei  den 
Späteren    zurück«;    aber   diese    Bedeutung   kann    in    dem   einfachen 
i-AsL   iy   nicht  liegen.    Die  Verbindung  sAs.  Xj  ohne  ein  Akkusativ-      j 
Objekt    ist   gegen  allen  Sprachgebrauch  des  Arabischen,  auch  gegen     j 
den  des  Ooräns.    Auch  kann  man  nicht,  das  Is.  -^L.  als  dieses 

•  •  •   i^jr        r 

Objekt  verstehen  (als  ioL<=>;  so  Bag.,  Baid.  in  einer  Erklärung).  Denn 
es  wäre  eine  überaus  matte  Belohnung  dieser  »Propheten«,  daß  die 
späteren  Geschlechter  von  ihnen  sagen:  saläimin  '■alä  Nüh  usw.  Das 
»Siehe  also  belohnen  wir  die  Schönhandelnden«  wäre  beinahe  komisch. 

Sprachlich  paßte  hierfür  nicht  [iarakna)  sSs^,  sondern  nur  J.  Es 
ist   überall    zu    lesen    -^  ^S)i   J.  ^Ii£   .>Li^ j.    »wir  segneten  ihn  noch 


1. 
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bei  den  späteren  Geschlechtern«,  wie  bei  Ishäq  in  Vers  113  wirklich 
steht,    wozu    dann   trefflich   paßt,    daß    an   allen    vier    Stellen    folgt 

IaP!-)!  resp.  „  J>     .JLc  *^  usw.  —  Die  Verbindung  i^is.  <d),Lj   ist  im 

Arabischen  bekanntlich  eine  ganz  regelmäßige  i).  Der  Sinn  ist  der, 
der  hier  zu  erwarten  ist.  Die  Defektivschreibung  des  ä  in  der  ältesten 
Ooränschrift  ist  für  eine  große  Zahl  von  Fällen,  z.  B.  auch  für 
..jJLcwi,  .-y^Jlcwi,  regelmäßig  gesichert-);  die  diakritischen  Punkte  fehlten 
in  dieser  Schrift  bis  in  die  zweite  Hälfte  des  ersten  Jahrhunderts  3). 
Die  falsche  Auflösung  der  Schriftzeichen  geht  also  in  eine  frühere 
Zeit  zurück.  —  Dem  Muhammed  schwebte  wohl  die  Verheißung  an 
Abraham  j;"lvSn  "»"•'i:  '^2  ^J<*"n2  0~i2nni  Gen.  22,  18  und  die  gleiche  an  Isaq 
Gen.  26,  4  vor. 

Sure  y6. 
In  Vers  2  paßt  \>.JijCAi  zwischen  dem  »Wir  haben  den  Menschen  aus 

gemischtem  semen  geschaffen«  und  dem  »und  haben  ihn  hörend  und 
sehend  gemacht«,  nicht  in  den  Zusammenhang.  Eher  dagegen  in  den 
nächsten  Vers:  (3)  »Wir  leiteten  ihn  auf  den  (rechten)  Weg,  indem 
wir  ihn  erprobten  (zu  erkennen  »suchten«)  4),  entweder  als  einen 
dankbaren  oder  undankbaren,  d.  h.  ob  er  dankbar  oder  undankbar 
sein  würde. 

Sure  20. 

Vers    6     (»Wenn    Du    laut    sprichst«)    ^ä3*^3  _j^jS  (*-J^j   ^^'-s    '^e^* 

(Gottj  kennt  (ohnehin)  das  Geheimnis  und  Verborgeneres«.  Die 
Verbindung  eines  determinierten  Objekts  mit  einem  indeterminierten 
ist  sehr  unnatürlich;   ebenso  befremdlich  wäre  es,  daß  es  etwas  »noch 

Verborgeneres«    i^ahfä)    als  das  Geheimnis  geben  sollte.  - —  Lies   .^l\ 

')  Auch  im  Qorän;  z.  B.  in  unserer  Sure,  Vs.  113  (in  gleichem  Zusammenhang  wie 
hier);   21,   71.   81;   34,    17. 

-)  Vgl.  das  Nähere  bei  Nöldeke,  Gesch.  des  Qoräns  248  ff.  In  dem  Faksimile  einer 
Seite  einer  alten  Q. -Handschrift  bei  Caetani,  Annali  II,  l,  712,  die  natürlich  nicht  mit 
der  ältesten  Schrift  zu  identifizieren  ist,  findet  sich  jOCvw.^  für  masäkin,  Jö/sbii  für 
al-^amtäl,  A5>j.i!  ;  al-wähid,  iL  :  baläg,  u^.äA^^!l  :  al-asfäd.  —  In  den  Papyri  Sc  hoit-Reinh. 
ed.  C.  H.  Becker  (aus  den  Jahren  nach  90  d.  H.)  i_>sc<V>o  =  sähib,  ^^.>Uo!  =  ^ashäb, 
/•A^Wj  v_A,Äj    =  kiiäb,  salüm  u.  a.  m. 

i)  Vgl.  Nöldeke,  a.  a.  0.  306  ff. 

4)  Vgl.  TA  u.  d.  W.  *J'>*JCi>i3    iU-o^j:.*!    ^^^J^J^  :  a  1  -  R  ä  g i  b  a.  a.  O.  gibt  als  eine 

der  Bedeutungen  des  Worts  ».^s!    ^a    J*.g->Vj    L«    ^c^    ^-^^  *    x-wSs-    v_5_*.j. 


126  J-  '^^'f^'>' 

iü.    »Gott    kennt    das    Geheimnis    und    das    Verborgene.     ^^sd>    ist 
nach  den  Lexikographen  =  OLi>,   x^s.i>.   —  Eine  Parallele  hierzu  ist 
JA]   u»    llll   lil'j   *^^    Sure  87,  7,  welche  zugleich  für  unsere  Text- 
änderung  Zeugnis  ablegt. 

Sure  15. 
Vers  12  gehört   offenbar  nicht  hinter  1 1 ;  denn  sowohl  das  oUlX/ 

als  das  Suffix  von  Ixi>li  haben  keine  Beziehung  zu  Vers  11.  Dagegen 
schließt  Vs.  12  trefflich  an  9  an:  (9)  »Siehe,  wir  schicken  die  Mahnung 
und  schützen  sie;  (12)  in  dieser  Weise  lassen  wir  sie  in  das  Herz  der 
Übeltäter  eingehen«. 

Vs.  47  b.  j!^i>!  usw.  schließt  unmittelbar  an  ^j.^\  in  Vs.  46  an; 
das  dazwischcnstehende  UeJ»  bis  J.i  ^^  ist  ein  störender  Ein- 
dringling. 

Vs.  56.  3l-s  ist  zu  streichen;  der  Vers  setzt  noch  die  Rede  der 
Engel  fort;  erst  in  Vs.  57  redet  Abraham. 

Vs.  72.    Das  .  .  .  ^!   ii..wii  in  der  direkten  Anrede  Lüt's  an  die 

Sodomiter  mit  dem  Singular- Suffix  ka  und  der  3.  Fers.  Plur.  hum, 
das  auf  die  Sodomiter  geht,  paßt  nicht  in  diesen  Zusammenhang;  es 
schließt  aber  gut  hinter  Vs.  66  an:  (66)  »Wir  (Gott)  teilten  ihm  jenen 
Beschluß  mit,  daß  der  Rücken  dieser  (Leute)  am  Morgen  abgeschnitten 
würde  (d.  h.  daß  sie  ausgerottet  würden);  (72)  (sagend)  bei  deinem 
Leben,  sie  sind  in  ihrer  Trunkenheit  perplex«. 

Sure   19. 

Der  Sohn  des  Zakarijjä'  wird  in  Vers  7  und  13  ^>;^o  genannt 
mit  der  Bemerkung  (Vs.  8)  »wir  haben  vorher  keinen  ihm  Gleich- 
namigen gegeben  (entstehen  lassen)«.  Da  der  Täufer  Johannes 
gemeint  ist,  so  ist  m.  E.  Jahjä  eine  falsche  Lesung  aus  ursprünglichem 

^Äi^j.    das  damals  als  Name   den  Arabern  unbekannt  war  0.     Beim 
(j^      ••'  ... 

Fehlen  der   diakritischen  Punkte  in  der  ältesten  Ooränschrift  ist  die 

falsche  Lesung  eines  fremden  Namens  wohl  verständlich.     Das  un- 


')  Grimme,  II  96,  Anm.  4,  bemerkt  zu  dem  Namen:  »Wahrscheinlich  aus  Jochäi, 
der  aramäischen  Diminutivform  von  Johannes  entstanden.«  Es  müßte  aber  erst  nach- 
gewiesen werden,  daß  Jochäi  wirklich  zu  Jochanan  als  Diminutiv  gehörte,  und  ferner,  daß 
jener   sehr   seltene  Name   in  Arabien   oder  irgendwo  anderwärts  für  den  Täufer  vorkam. 
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mittelbar  folgende  Ljwx=>^  Vs.  14  ist  vermutlich  eine  Ausdeutung  des 
Namens  Johanna  ').  —  Vor  Vers  13  ist  wohl  etwas  ausgefallen,  was 
die  Geburt  und  ersten  Jahre  des  Johannes  enthielt;  vgl.  bei  Jesus 
die  Verse   22  ff. 

Sure  38. 

In  der  Erzählung  über  Hiob  Vs.  40 — 44  ist  eine  Verschiebung 
eingetreten.  Mit  der  Aufforderung  Gottes,  daß  Hiob  zur  Linderung 
des  Schmerzes  mit  dem  Fuße  auf  den  Boden  stoßen  solle,  Vs.  41, 
gehört  unmittelbar  Vs.  43  zusammen:  »und  fasse  ein  Bündel  mit  deiner 
Hand   und   schlage   damit«   (nämlich   deinen   Körper  2))    und   sündige 

nicht  [vgl.  .s>.^=>  »Sünde«  Sure  56,  45].  Wir  fanden  ihn  (auch  wirk- 
lich) geduldig  ausharrend.  —  Erst  hinter  dieses  paßt  (als  Belohnung) : 
Vs.  42  »Wir  schenkten  ihm  seine  Familie  und  noch  einmal  so  viel  als 


0-0 


sie  (gewesen  waren)  mit  ihnen«.  —  Dadurch,  daß  das  ,s>J>^Js  bSl  Vs.  43 
von  den  Arabern  nach  dem  sonstigen  (aber  nicht  qoränischen)  Sprach- 
gebrauch als  »brich  nicht  deinen  Eid  !«  mißverstanden  wurde,  entstand 
die  alberne  Legende,  Hiob  habe  geschworen  gehabt,  seine  Frau  wegen 
verspäteten  Ausbleibens  zu  züchtigen,  deren  Ungereimtheit  schon  aus 
der  Fortsetzung  des  Verses  »wir  fanden  ihn  standhaft«  [etwa  im 
Schlagen   seiner   Frau.?]    erhellt. 

Von  dem  Schlußstück  Vs.  67  ff.  vermutete  Nöldeke,  daß  es 
mit  den  früheren  Teilen  nicht  zusammenhänge;  zumal  es  auch 
einen  anderen  Reim  hat.    Doch  ist  dieser  Teil  selbst  nicht  einheitlich. 

Die  Verse  86 — 88  schließen  mit  ihrem   .^]   ^a  \J1.  ^xiLl?  Li  direkt 

an  Vs.  67.  68  an  »Er  (der  Qorän)  ist  eine  große  Verkündigung;  ihr  aber 
wendet  Euch  von  ihm  ab«.  Darauf  dann  (86)  »Ich  verlange  für  ihn 
keinen  Lohn  von  Euch«  usw.  In  dem  vor  Vs.  86  vorausgehenden  Teil 
hätte  das  xAc^  von  Vs.  86  kein  Beziehungswort  und  der  ganze  Vers 
keine  Erklärung.  Die  Verse  69 — 85  sind  ein  eingesprengtes  Stück, 
welches  in   sich   selbst   abgeschlossen   ist. 

Sure  36. 
Hinter  Vers  l   gehört  Vs.  4  (wo   J^j^äj  zu  vokalisicrcn  ist);  denn 

Vs.  4  kann  sich  nicht  auf  »Dich«,  den  Propheten,  bezichen.  —  Dann 
folgt  2.  3,  an  die  Vs.  5  anschließt  (»Du  bist  gesandt,  damit  Du  war- 

')  Vgl.  auch  Sprenger,  II  1S4,  Anni.  3. 

^)  Um  deinen  Schmerz  zu  erleichtern,  vgl.  Hiob  2,8  »Er  nahm  sich  einen  Scherben, 
um  sich  damit  zu  kratzen«. 
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nest«).  —  Ebenso  ist  Vs.  46  vor  45  zu  stellen;  denn  er  schließt  die  drei 
Serien,  welche  mit  ^  KjL  beginnen  (Vs.  33.  S7-  4i),  mit  den  Worten 

ab:  »Aber  keines  von  diesen  Zeichen  (x.ji)  gelangt  an  sie,  ohne  daß  sie 
sich  von  ihm  abwenden«.  —  Dann  erst  folgen  zwei  neue  Parallelglicder, 

die  beide  mit  ^^J    VjJi  löL   beginnen,  Vers  45  und  47.    Von  diesen  hat 

Vs.  47  a  seinen  Nachsatz  in  47  b;  der  Nachsatz  von  45  ist  dagegen 
verloren  gegangen. 

Die  Verse  69.  70  (daß  Muhammed  kein  Dichter,   der  Oorän  eine 
himmlische    Warnung    sei)    sind    dem    Zusammenhang    dieser    Stelle 

fremd.  Vers  71  setzt  wieder  die  himmlischen  oLj?  von  Vs.  ^^.  ^y.  41  fort. 

Dagegen  könnten  die  Verse  69.  70  vor  den  Vers  y6  gehören,  der  sonst 
ganz  ohne  Zusammenhang  dasteht;  der  Gedankengang  wäre:  (69) 
»Muhammed  ist  kein  Dichter;  der  Oorän  ist  vielmehr  eine  Mahnung 
(70)  und  Warnung  für  die  Ungläubigen.  (76)  Alöge  dich  ihr  Gerede 
(daß  du  ein  Dichter  seiest)  nicht  betrüben«  usw. 

Sure  43. 

Die  Verse  15  und  18  sind  Dubletten;  Vs.  18  kann  darum  ursprüng- 
lich nicht  so  bald  hinter  15  gefolgt  sein;  er  wird  aber  unmittelbar  fort- 

gesetzt  durch  Vers  20.  Es  gehört  das  Fragepaar  zusammen  *-^ÄJii>  1»  Js-^' 
Vs.  18  und   JjjS  ^uxxjT  J  Vs.  20;  zwischen  beiden  ist  der  Vs.  19  eine 

Unterbrechung  der  Konstruktion.     Vers  23.     Statt  J^S  lies  ^l'i,  wie  in 

22  b;  denn  das  folgende  LJ1.3  und  ^^  l>Uä:oLs  in  24  a  zeigen,  daß  hier 

der  Einwand  der  früheren  Geschlechter  erwähnt  wird,  an  die  einst  ein 
Warner,  Vs.  22,  gesandt  wurde. 

Die  Verse  25 — 27  gehören  nicht  hierher.  Vorher  in  Vs.  22 — 24 
war  von  früheren  ungläubigen  Geschlechtern  gesprochen,  an  denen 
sich  Gott  gerächt  habe;  in  Vs.  28  wird  begründet,  warum  Allah  die 
jetzigen  Ungläubigen  und  ihre  »Väter«,  d.  h.  jene  früheren,  am  Leben 
erhalten  habe.  Beides  gehört  zusammen.  Die  Erinnerung  an  Abraham  j 
aber  in  25 — 27  sprengt  diesen  Zusammenhang. 

Vs.  ^y  schließt  mit   seinem  Singular  üsL>   löl   direkt  an  35  und   ■ 

dessen  singularisches   \J  .  .  ^^,   an.      Wenn   auch  begrifflich    das   ^^o  i 
eine   Mehrheit    bezeichnen    kann,    so   ist   es  formal  doch  schwer  er-  j 


O   J,         i       } 


träglich,   daß   zwischen  hinein  in  ^^^j^>aJ  ^..^i^  sowohl  das  Subjekt. 
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als  das  Objekt  pluralisch  sind  und  darauf  in  Vs.  'l']  wieder  der  Singular 
erscheint.  Vs.  36  ist  vielleicht  ein  früher  Einschub  zur  Begründung 
von  Vs.  1^. 

Vers  51.  Das  J^  ist  in  \^\  zu  ändern  (auch  A  soll  nach  Miigni 
bei  Lane  I  93  vorkommen,  so  daß  nur  das  Fath  hinzuzusetzen  wäre) : 
»Bin  ich  nicht  besser  als  dieser.^«;  es  ist  Fortsetzung  des  J  j^xJl 
in  Vs.  50.  — Vers  79.  80.   Sehr  fraglich,  ob  die  beiden  Fragen  mit  J\  be- 

gannen  oder  vielmehr  Vs.  79  bloß  mit  !,  wie  es  die  Regel  ist  (z.  B. 

S.  (i']^  16.  17).  Nach  Abu  'Obeida  (s.  Lane)  soll  freilich  auch  bei  der  ein- 
fachen Frage  ''am  vorkommen;  aber  jedenfalls  nur  sehr  ausnahms- 
weise. —  Vs.  88.  NöLDEKE  bemerkt,  daß  vor  88  einige  Worte  ausgefallen 

sein  müssen,  weil   \Ls^  sich  nicht  mit  Vs.  87  befriedigend  verbinden 

lasse.  Aber  Vs.  89  schließt  über  den  Vs.  88  hinweg  gut  an  87  an. 
Der  ganze  Vs.  88  gehört  vermutlich  an  eine  andere  Stelle. 

Sure  72. 
Der  Vers   24   setzt   unmittelbar   den  Vs.    21    fort;    nämlich:    (21) 
»Sprich,  ich  vermag  weder  Schaden  noch  richtige  Führung  für  Euch 
(zu    bewirken),    (24)    sondern    nur    Überbringung    (der    Offenbarung) 

von  Gott«.    Das  ^\     von  Vs.  24  schließt  direkt  an  das  negative    .1  von 

Vs.  21  an.  - —  Also  gehören  die  Verse  22.  23  nicht  an  diese  Stelle,  an 

-05 
welche  sie  nur  durch  das  gleichmäßige       \\   ^i   in  Vs.  21  und  22  hm- 

geraten  sind.   —  Auch   Vs.  26  beginnt  mit      i   J.»,  so  daß  die  Verse 

21.  22  zu  unserer  Sure,  aber  an  eine  andere  Stelle  derselben  ge- 
hören werden. 

Sure  d'j. 

Die  Verse  16.   17.  20.  21.  22  gehören  durch  ihre  gleichen  Frage- 

figuren  *!...!  unmittelbar  nacheinander.  Zwischen  Vs.  17  und  20 
I  haben  Vs.  18. 19  keinen  Platz.  DerGedankengangistvielmehr:  (16)  »Seid 
I  Ihr  sicher  vor  Dem,  der  im  Himmel  ist,  daß  Er  mit  Euch  die  Erde 
i  untergehen  läßt.?  (17)  Oder  seid  Ihr  sicher  vor  ihm,  daß  Er  Kieseln 
'  über  Euch  regnen  läßt.?  (20)  Kann  dieses  '),  das  euer  Heer  ist.  Euch 
1   vor  dem  Allbarmhcrzigcn  helfen?    (21)  Oder  (vielmehr)  der,  der  Euch 


')  Lies  wohl  ^a\  als  ersten  Frageteil,  zu  dem    -^/^  in  Vs.  21  der  zweite  wäre, 
islam.     VI.  Q 
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ernährt  (d.  h.  Gott  gegen  dieses  Heer)?     Ebenso  die  weitere  Doppel- 

frage  Vs.  22  a  und  b  mit  *5  .  .  .  s!. 

Daß  die  Verse  18.  19  hier  an  falscher  Stelle  sind,  erhellt  auch 
daraus,  daß  hier  zu  den  Ungläubigen  in  der  dritten  Person,  da- 
gegen sowohl  vorher  als  nachher  (Vs.  17.  18 — 20.  21)  in  zweiter  Person 
gesprochen  wird. 

Sure  23. 

'   In  Vers  54  ist  mit  den  Kufiern     \,  (s.  Baid.)  zu  lesen  als  Fortset- 
zung von     ^!   V.  53  b.  —  Vs.  69  ist  nicht  konstruierbar;  \j  hat  kein 
Regens  und  der  Häl  L^l^w  keinen  Singular  als  ^[^  »ö.  Es  wird  ^^j  (sc. 
^jLjLj  Vs.  68)   und   mit   der  Variante  |.4_w  zu  lesen  sein.  —  Vs.  70. 
Statt  *^£L>  f,\  lies  *.5=sLi>  3\.     Das  J  ist  fehlerhaft  aus  71a  vorausgc- 

nommen.  Die  weiteren  Fragesätze  nach  Jisl  folgen  erst  in  Vs.  71a; 
72  a,  während  hier  der  Grund  beigebracht  wird,  wegen  dessen  sie 
»bedenken«  müßten.  Der  Sinn  ist:  (70)  »Bedenken  sie  denn  nicht 
das  Wort  (Gottes),  da  doch  an  sie  gekommen  ist,  was  nicht  an  ihre 
früheren  Väter  gelangt  war;  (71)  Oder  kannten  sie  den  an  sie  geschickten 

(Propheten)  nicht.?«  usw.  —  In  den  Versen  89.  91  ist  statt  ^^jj  die  Vari- 
ante mancher  Ooränleser  j^JlJI  einzusetzen  als  Antwort  auf  ,.Ji:  s.  Baid. 
z.  St.    Das  lillähi  ist  fehlerhafte  Wiederholung  aus  Vs.  87. 

Vs.    loi    hat  mit  seinem   \3\       'J.>-  keinen  Anschluß  an   100;    es 

LT 

muß  vorher  vom  bösen  Handeln  oder  Sprechen  der  Ungläubigen  die 
Rede  gewesen  sein. 

Vor  Vers  118  und  dessen  J^»  muß  unmittelbar  eine  andere 
direkte  Anrede  an  den  Propheten  vorangegangen  sein,  an  welche  das 

2  anknüpfte,  wie  Vers  95  oder  99.   100. 

Sure  21. 

Vers  42  ist  hier  isoliert;  er  gehört  hinter  Vs.  i^:  (37)  »Wenn  Dich  j 
die  Ungläubigen  sehen,  so  verspotten  sie  Dich;  (42)  es  sind  aber  auch  j 
die  Gesandten  vor  Dir  verspottet  worden;  dann  umfing  die  Spötter  j 
die  Strafe  für  ihren  Spott.«  —  Hinter  Vs.  42  an  dieser  Stelle  paßt  nun  j 
gut  Vs.  43.  44.  Da  in  Vs.  ^^^.'j  b  gesagt  war,  daß  sie  »die  Erwähnung  f 
des  Rahmän  leugnen«,  fragt  Vs.  44:  »Sprich,  wer  schützt  Euch  tags  I 
und  nachts  vor  dem  Rahmän } «  (44)  Haben  sie  Götter,  die  sie  vor  \. 
uns  schützen  können.?«  —  Andererseits  schließt,  nachdem  Vs.  43.  44  j 

i 
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von  ihrer  Stelle  hinaufgerückt  sind,  der  Vs.  45  passend  an  38 — 41  an: 
sie  hatten  38—41  gefragt,  warum  die  angedrohte  Strafe  nicht  komme 
und  die  Antwort  erhalten  (41),  sie  werde  plötzlich  und  unabwendbar 
sie  überfallen.  (45)  »Aber  [sie  fragen  nur  darum  spöttisch],  weil  wir 
ihnen  und  ihren  Vätern  Lebensgenuß  gegeben  haben,  so  daß  ihnen 
das   Leben   lang  wurde.« 

Zu  den  Versen  49.  50  (Erinnerung  an  Müsä  usw.)  gehört  als  direkte 
Fortsetzung  Vs.  52,  —  Vs.  51  stört  den  Zusammenhang. 

Sure  17. 
In    Vs.    106    gehören    die    Worte  Sf    (J^J'^j^    aUJjif  /i^Jo^  bis 

Schluß  keinesfalls  in  diesen  Vers.  Das  Suffix  in  »wir  haben  ihn  herab- 
gesandt« geht  auf  den  Oorän;  dieser  wird  aber  erst  in  Vs.  107  erwähnt; 
erst  nach  107  a  können  jene  Worte  irgendwo  gestanden  haben.  Der 
Reim  ist  hier  kein  Führer,  weil  er  in  diesen  Versen  nicht  mehr  durch- 
geführt erscheint. 

Sure  27. 
Daß  vor  Vs.  42  'j^jj,\^  eine  Lücke  anzunehmen  ist  (weil  diese 
Worte  nicht  der  Königin  von  Saba  angehören  können),  hat  schon 
NöLDEKE  S.  106  bemerkt.  —  In  Vs.  68  ist  das  erste  Jsj  fehlerhaft  aus 
d  vorausgenommen.  Der  Sinn  fordert  etwa  ä'.i>'i^  J:  ./«  >.^  Jr  i'of  jLp 
(oder    ii,!oi)  »wissen  sie  etwa,  was  in  der  Nachwelt  vorgeht } «  ^) 

Sure  25. 

Muhammed  setzt  sich  hier  zunächst  mit  den  Einwänden  gegen 
sein  Prophetentum  und  mit  dessen  Anzweiflung  von  selten  seiner 
Gegner  auseinander.  —  Diese  Einwände  erwähnen  die  Verse  5.  8.  9. 
23  a.  34  a;  auch  Vs.  43  gehört  dem  Inhalt  nach  dazu.  Sie  werden 
stereotyp  eingeleitet  mit  »Und  es  sprechen  die  Ungläubigen«  u.  dgl. 
(5.  23.  34);   »Und  sie  sprechen«  (8).  —  Die  Antwort  darauf  folgt  für 

Vs.  5  im  Vs.  7  mit  J^'i;  das  Suffix  in   xJjt,    auf  den  Oorän  bezüglich, 

geht  auf  Vs.  5   (^-^JLc,  a^xsl)  zurück.  —  Der  Vs.  6  gehörte  schwerlich 

zwischen  5  und  7;  denn  hier  werden  die  ,.lxj^^!    >Jj'^i  neu  eingeführt 

und  feminine  Fronomina  für  sie  verwandt;  er  gehört  aber  als  Argument 
der  Ungläubigen  in  den  ganzen  Zusammenhang;  Fortsetzung  zu  ihm 

')  Gal.  gibt  als  Erklärung  (!)    ^      ^^"'^    '^• 

9* 
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dürfte  8  b  sein  (der  an  seiner  jetzigen  Stelle  den  Zusammenhang 
stört),  nämlich  (6)  »Sie  sagen,  das  sind  nur  alte  Geschichten,  die  ihm 
morgens  und  abends  [von  Menschen]  diktiert  werden«;  (8  b)  »warum 
wird  nicht  ein  Engel  zu  ihm  heruntergeschickt  usw.?«  Die  Antwort 
hierauf  ist  anscheinend  verloren  gegangen. 

Vs.  8.  Auf  den  Einwurf:  »Warum  ißt  dieser  Gesandte  Speise  und 
wandelt  auf  den  Märkten  umher.?  (9)  Oder  warum  wird  ihm  nicht 
ein  Schatz  zugeworfen  oder  hat  er  einen  Garten,  aus  dem  er  essen 
kann.?«  usw.  Antwort  hierauf  ist  außer  Vs.  11  auch  noch  Vs.  22: 
»Wir  haben  vor  Dir  keine  Gesandten  geschickt,  die  nicht  Speise 
gegessen  und  auf  den  Märkten  umhergegangen  wären.«  Diese  cha- 
rakteristische Wiederholung  zeigt,  daß  er  zu  der  Frage  in  Vs.  8 
zu  ziehen  ist. 

In  Vs.  19  ist  mit  alten  Qoränlesern  (s.  Baid.)  j>.j<,xj  zu  lesen, 
dann  aber  das    .->j   zu  streichen,   welches  aus  einer  irrigen  Auffassung 

des  Verses  entstanden  ist.  Die  Sprechenden  sind  die  Götzen  (.^^jyju  L« 

Vs.  18),  nicht  deren  Anbeter;  von  den  letzteren  wird  ja  in  b  in  dritter 
Person   {hum,   nasÜ)   gesprochen.  —  Vs.   20  ist  wegen  des  sonstigen 

Reims  für  \.^  zu  vermuten  \,»,*^  0  (Infinitiv). 

Nach  den  geschichtlichen  Erinnerungen  Vs.  37 — 41  und  Polemik 
gegen  die  Gegner  43 — 46  werden  Beweise  für  den  wahren  Gottesglauben 
gebracht  in  Vs.  47 — 51.  55.  56.  63.  Die  Verse  49.  50  f.  55.  56.  63 
weisen  sich  durch  die  Anaphora  von  (jrÄJ!  ^9*,  als  zusammengehörig 
aus.     Die  Verse  52 — 54  fallen  aus  deren  Zusammenhang  heraus;  der 

Vs.  54  mit  seinem  xj  schlägt  unmittelbar  auf  8wÄ5.>o  in  Vs.  52  zurück; 

das  Suffix  geht  auf  den  Oorän.  Vs.  53  kann  ursprünglich  zwischen  beide 

nicht  gehören,  weil  sonst  das  a^  sich  sinnwidrig  bezöge  auf   !.jjo, 

Vs.  61  gehört  enger  zu  57.  —  Vs.  60  ist  im  Ton  der  sonstigen  Schluß - 

verse  von  Suren  gehalten;  mit  L-y.i>  in  a  ist  er  wohl  ursprünglich  zu 
Ende;   dieser  Reim  paßt  zu   den  umgebenden.  —  Vs.   67  b.      Statt 

.,15.,  das  kein  Subjekt  hätte,  lies  LiLi»  »und  sie  sind  zwischen  bei- 
dem  (dem  zu  viel  und  zu  wenig  Schenken)  gerade,  richtig  in  der  Mitte 
stehend«. 


0  ^'g'-  ^^  "•  ^-  ^-    wVxÄi     I ,  koJ»     L*jLi    .>cii    und  in  dem  Vers  des    ,üaJ^   ! 

>  >-      -    ^        ^  '   ! 

bei  Lisu7i  VII  66,  7    i.P,».>.2J.     ^^sls.   ^,\^    dUj^j  ;    hier  zeigt  der  Parallelismus,  daß  : 


es  Infinitiv  ist. 
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Vs.  64 — "jd  ist  eine  zusammenhängende  Schilderung  des  Wesens 
der  Gläubigen.  — Vor  Vers  'j']  ist  wohl  etwas  ausgefallen;  denn  er  redet 
die  Ungläubigen  an,  und  zwar  mit  »ihr«,  während  vorher  die  Gläubigen 
und  diese  in  der  dritten  Person  behandelt  waren.  —  Das  ganz  abrupte 

^^LcO  ^_jJ  zwischen  »mein  Herr  wird  sich  nicht  um  euch  kümmern« 
und  dem   »da  ihr  (meinen  Gesandten)   für  einen  Lügner  erklärt  habt« 

ist  schwerlich  richtig  i);  vielleicht  ^Jo^cj^j   ^3  zu  lesen:  »Gott  wird  sich 

nicht  um  euch  kümmern,  noch  um  euer  Rufen  (in  der  Hölle),  da  ihr 
ja  (den  Propheten)  für  einen  Lügner  erklärt  habt;  sie  (die  Strafe) 
wird  euch  fest  anhaften.« 

Sure  32. 
In  Vs.  4  scheint  vor  v^j!  ^^J!  „  .jj>  Is  etwas  zu  fehlen;  denn  es 
kann  nicht  wohl  auch  hier  »Gott«  Subjekt  sein,  als  ob  er  1000  Jahre 
zum  Hinaufsteigen  zum  Himmel  bedürfte;  wahrscheinlich  stand  vorher 
etwas  von  einem  niedergesandten  Engel  -).  —  In  Vs.  23  sind  die 
Worte  »sei  nicht  im  Zweifel  ob  der  Begegnung  mit  ihm«  schon  von 
NöLDEKE  als  fremdes  Element  erkannt  worden.  —  Die  Verse  23 — 24 
sind   aber  wohl  im  ganzen  fremde  Einschläge;  denn  Vs.  25  setzt  mit 

semem  ^^-j-Lo  in  ^^jj^  Jwoäj  j.P  ^j  ^^\  die  zwei  Klassen  der  Gläubigen 

und  Ungläubigen  als  unmittelbar  vorangehend  voraus,  von  denen  in 
18 — 22  gehandelt  ist;  auch  die  Verse  26 — 29  sprechen  wieder  von 
den  Ungläubigen.  Zwischen  Vers  22  und  25  hat  daher  die  Erinnerung 
an  Moses  und  andere  Imäme  keinen  Platz. 

Sure  41. 
Vs.  7  gehört  nicht  hierher.    Denn  die  Apostrophe  an  die  Musrikün 
(Vs.  5  Ende)  in  Vs.  6  wird  in  Vs.  8  fortgesetzt;  zwischen  beiden  wäre 
die  Verheißung  des  Lohns  für  die  Gläubigen   in  Vs.   7   eine  Unter- 

')  Wie  sehr  die  Araber  selbst  die  Schwierigkeit  fühlten,  zeigen  z.  B.  die  vielen  ge- 

quälten     Deutungen     bei     Bag. :      ^y^     J^^     (*-^J>-H^     ^J-     ^l,     5^j5     (l*J_5-£j>) 

^)  Vgl.  Sure  70,4,  welche  Stelle  der  unsrigen  nahesteht:    ^.J!»    ^Jo^i.♦Jt >ij 

C  ^-^    ^  t  -' 

Xa*«    ;^i    Q>j.w.^j>     "s^lAiw     .jLi'    ^j    J.    iyJl.  —  Auch  in  Sure  57,  4  werden  mit 
•Vtr'   —  -*H    -'»    tiie  Engel  bezeichnet.  —  Die  Variante  an  unserer  Stelle    \>Jt »j    ^j 

t  ^  •• .  (^^  ■■  r 

Baid.)  stellt   den  Sinn  richtig,  ist  aber  wegen  des   Fehlens  des  aktiven  Subjekts  nicht 
lusreichend. 


1  ^4  J-    ß^irth, 

brcchung.  —  In  Ys.  ii  ist  ^a=>.  trümmerhaft;  es  fehlt  das  ^}S  ^^a 
j>.^^  .-X'\--  «^'^'^  "'i  >'^-  37>  7  ffjlj,'t.  —  Statt  ^Xj\,  ist  ^^^^^  zu  lesen 
(Übertragung  aus  S.  ^/,  7);  vgl.  ^Pwahäs  in  a. —  In  Vs.  34  ist  das 
Kndclvon  (i-i  bis  ^>^==-  von  andersher  eingedrungen;  denn  l.  das 
Suffix  von  ^^^,  hat  im  Vorigen  kein  Beziehungswort;  2.  das  Suffix 
in  wPJiij  Vs.  35  a  geht  über  34b  hinweg  auf  das  Ip  34a  zurück;  3.  der 
Inhalt  ist  hier  fremdartig.    Dagegen  steht  der  erste  Teil  ganz  passend 


^       ,       ü 


ist  der  Prädikatssatz  zu  ,.,!  verloren  gegangen. 


und  vollständiger  in  Sure  2^,  98  '\Xj^\  ,.,^=>I  ^  ^xJ.j  «.iJl  und  ist 
wohl  von  dorther  an  unsere  Stelle  übertragen  worden.  —  In  Vers  41 

k 

Sure   16. 
Vers   9.       In   a   ist    vielleicht   statt   des    schwierigen   ^JL'!     JLc^  ^) 

V^>.A.*vJl  uV^  zu  lesen  \JL.;i     J!»    »zu  Gott  hin  führt  der  gerade  Weg«. 

—  Vers  35,  dessen  vSubjekt  »sie«  unvermittelt  auf  die  Ungläubigen 
geht,  schließt  nicht  an  32—34  an,  die  von  den  Gläubigen  handeln, 
sondern  an  Vs.  31  und  sind  mit  diesem  zu  verbinden.  —  Die  Verse  43. 
44  sind  schon  von  Nöldeke  als  medinisch  ausgeschieden.  —  Vs.  45 
schließt  unmittelbar  an  40 — 41  an  und  widerlegt  den  Einwurf  gegen 
Muhammeds  Prophetentum,  die  dieser  enthält:  (40)  »Sie  schwören 
bei  Gott,  Gott  sende  keinen,  der  sterblich  ist;  o  ja  !  usw.  (41)  damit 
er  ihnen  das  klar  mache,  worüber  sie  streiten  usw.  (45)  Wir  haben  ja 
auch  vor  Dir  nur  Männer  gesandt,  denen  wir  Offenbarung  gaben« 
usw.  —  Auch  Vs.  42  ist  diesem  Zusammenhang  fremd.  —  Vs.  49  b. 

Mindestens  das  ,.,us  ist  fehlerhaft,  falls  nicht  vorher  etwas  ausgefallen 
ist.    Wegen  des  Gegensatzes  zu  dem  ersten  Glied  ist  ^xj  oder  etwas  | 
Ähnliches  zu  erwarten.  —  Die  Verse  59  und  64  sind   dem  Sinne  nach  ! 


Dubletten;  denn  in  dem  ,.,  .^l\.j  .x  von  64  a  ist  dasselbe  wie  oL>LaJ!  ; 
Vs.  59  mitenthalten  (s.  Baid.,  Gal.).  Es  ist  unwahrscheinlich,  daß  kurzj 
nacheinander  in  demselben  Stück  zweimal  dieselbe  Aussage  mitj 
^.,jJL3u>.j,  aufeinander  gefolgt  ist.  —  Vs.   103.     Die  Einschaltung  voni 


')  Es  würde  bedeuten  »Gott  liegt  als  Pflicht  der  richtige  Weg  ob«,  was  Baid.,  Bag.,| 
(Jal.   erklären    »die  Erklärung  des  richtigen   Wegs«. 


_?  ,  i.r^      y 


S 
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\^kj   -^   Jjil  xJJl.   zwischen  "'dem  Vorder-  und  Nachsatz  von   föL    ist 

recht  befremdhch;  die  Worte  gehören  hinter  jcäxi.     »Wenn  wir  einen 

\'ers    statt    eines   Verses    einsetzen,     sagen   sie,    du    bist    ein    Lügner. 
Gott  weiß  besser,  was  er  offenbart;  aber  die  meisten  von  ihnen  wissen 

es  nicht«.    Das  ^JLcl  xJU?  und  das  q_^Uj  ^  ^PJlS'I  gehören  als  Gegen- 
sätze zusammen.  —  Vs.   108.     Die  Überladung  des  Verses  mit  einem 


doppelten  Subjekt  \XJ.j    ^     .^a  und   |,j*.o   ^\j.j   , i;    .,^  ,.-.,<j»  weist 

darauf  hin,   daß  hier  eine  nachträgliche  Korrektur  eingefügt  ist;    das 


sind  die  Worte  ö_^i   .«xj  ^M  bis  5,a*o,  wodurch  die  von  den  Mekkanern 

zum  Unglauben  Gezwungenen  vom  »Zorne  Gottes«  ausgenommen  und 
dieser  nur  denen  gedroht  wird,  die  (ohne  Zwang)  »ihre  Brust  mit  Un- 

glauben  erweitern«.  —  117  a.  In  den-Worten  v_jÄxjt  ^sjj^S  ^Ju^  Ui. 
die  keinen  faßbaren  Sinn  geben,    dürfte  ein  Korruptel  stecken.     Das 

überschüssige  erste  v^J\xJl,  auf  welches  asyndetisch  ein  zweites  folgt, 
kann  Antezipation  des  gleichen  Worts  sein,  das  noch  zweimal  in 
unserem  Verse  folgt. 

Sure  30. 

Vers  29.    Die  Anrede  an  Muhammed  mit  »Du«  (*Sbs)  gehört  näher 

zusammen  mit  0L5  {57),  ^sj  (42),  auch  Jüls  (49),  falls  letzteres  ur- 
sprünglich ist;  aber  in  Vs.  49  und  53  ist  der  Reim  Ir,  während  er  an 
den  anderen  Stellen  und  auch  sonst  durchweg  ün,  In  ist,  so  daß  diese 
beiden  Verse  vielleicht  erst  sekundär  hierhergestellt  sind.  —  Vor 
Vs.  30,  wo  nach  dem  singularischen  Imperativ  unvermittelt  die  Plurale 

^^y>yK^,   l^\*.   ^*^^    usw.   einsetzen,    muß   mindestens   ein  Vers  mit 

Imperativ  im  Plural  ausgefallen  sein,  an  welchen  sich  diese  plurali- 
schen Sätze  anschlössen.  —  Die  Verse  32  und  35  können  ursprünglich 
nicht  derselben  Rede  angehört  haben,  weil  in  beiden  derselbe  Doppel - 
fall  variiert  wird:    »Wenn   die   Menschen   Gutes  trifft,    dann  .  .  .,  wenn 

sie  aber  Böses  trifft,  dann  .  .  .«.  —  Vs.  45.     Das  xj'wj!    ../«»   gehört  zu 

der  vierfachen  Anaphora  derselben  Wörter  in  Vs.  21 — 24;  aus  seiner 
jetzigen  Stellung  kann  der  Vers  ohne  Störung  gelöst,  ja,  er  muß  hier 
beseitigt  werden,  weil  sogleich  inVs.  47  dieselbe  Wohltat  Gottes  wieder- 

holt  ist.  —  Vs.  48.    Das    .  ^   Jw^s    ..xi   und  das  gleich  folgende  tJL^i  ^,/i 
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vertragen  sich  nicht  in  dem  gleichen  Verse;  das  letztere  ist  eine 
Variante  des  ersteren  Satzes. 

Sure  II. 

In  dieser  Sure,  deren  Kern  die  Erzählungen  von  älteren  Propheten 
bilden,  scheinen  im  Anfang  zwischen  Vers  6  und  16  wegen  des  regel- 
losen Reims  Änderungen  oder  Einschübc  vorgekommen  zu  sein.  — 

Vs.  20  enthält  ein  Korruptel.     Zu  der  rhetorischen  Frage  .  .    aS  ^^jt 

fehlt  der  notwendige  Nachsatz,  welchen  Baid.  und  Gal.  ergänzen 
wollen  0.  Dies  ist  aber  nicht  angängig,  weil  es  nicht  selbstverständ- 
lich ist.     Es  ist  einfach    .^\S  .y/i   zu  lesen,  welches  den  Gegensatz  zu 

.äXj  ...x^  in  b  bildet:  »Diejenigen,  die  einen  klaren  Beweis  von  ihrem 
Herrn  haben  und  denen  ein  Zeuge  von  ihm  (von  Gott)  folgt  usw., 
diese  glauben  an  ihn,  diejenigen  von  den  Scharen  aber,  die  ihn  leug- 
nen, für  die  ist  das  Fegefeuer  der  Versammlungsplatz.«  —  Vs.  37  ge- 
hört nicht  an  diese  Stelle;  denn  in  36  und  38  ist  von  Nüh,  dazwischen 

aber  in  ^/  vom  Oorän  die  Rede  (sL;^^)  was  weder  vor-,  noch  nach- 
her  Anschluß  hat.  — Vs.  90.    Nach   .  .    ^JLc   c>.>^    .,^  *^h'''  "^^^  ^^^^ 

dem  Gebrauch  des  Ooräns  als  Nachsatz  eine  rhetorische  Frage  -)  oder 
der  Imperativs)  folgen;  hier  aber  fehlt  der  Nachsatz  gänzlich.  Doch 
liegt  in   Sure  46,  9  ein  ähnlicher  Fall  vor,  so  daß  ein  Urteil  darüber 

schwierig  ist.  Das  *J''uajS  '^»  beweist  durch  sein  ,,  daß  einst  ein 
Aussagesatz  vorangegangen  ist,  der  jetzt  fehlt.  - —  Auch  der  Gedanke 
»ich  will  nicht  im  Gegensatz  zu  euch  das  (selbst)  tun,  wovon  ich  euch 
abzuhalten  suche«,    ist   abstrus   und  unqoränisch.      Der  Text  ist  an- 

scheinend  verdorben.  —  Vs.  II3.    Das  Uj  (nach  And.  .^.J  das  =  !.<<  q*-" 

sein  soll,  nach  And.  ^J  =  Lx>^4_>)  ist  nicht  konstruierbar  und  ver- 
mutlich zu  streichen. —  Daß  Vs.  99  und  II2  sich  stoßen,  weil  beide 
von  Mose  handeln,  hat  schon  Schwall v  mit  Recht  bemerkt;  ebenso 
daß  in  102 — ^iii   schon  der  Rückblick  enthalten  sei.  —  Die  Imperative 


')  Baid.  und  Bag. :  »(Ist  er  so),  wie  der,  der  das  diesseitige  Leben  erstrebt«;  Gal.: 
»wie  der,  der  nicht  so  ist<. 

-)  So    Vs.    30      wP*4.-^jJj!;    Vs.    66      ^i.Ai>u     •.^♦5;     ebenso     .^.     .-^i     in  Sure 

41,  52;  67,  28.  30. 


3)  ^ij^  35.  38;  46,  3- 
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Ifillts  114,    ^j.^"]^  ^*  115,   *.ä'3  116,  ^^>ou   117  gehörten  wohl  Ursprung- 

Hch  näher  an  yü  122,  heran,  während  der  RückbHck  auf  die  Er- 
zählungen über  die  zerstörten  Städte  (Vs.  118.  119.  I2l)  mit  Vs.  103 — 5 
parallel  geht  und  näher  dazu   gehört  hat. 

Sure   12. 
Mehreres  in  dieser  Josephs- Sure  ist  so  sprunghaft,  daß  man  ver- 
muten muß,  es  sei  einiges  verloren  gegangen.     Soll  z.  B.  vor  Vers  lOO 
das   Hinabziehen   Jakobs   nach  Ägypten  gar   nicht   erwähnt  gewesen 

sein.^   —  Vs.  94.     Zwischen   ',^1    c>.Lls    üi.    und  dem  daran  ange- 

schlossenen  »da  sprach  ihr  Vater:  'Ich  empfinde  den  Geruch  von 
Joseph'«  fehlt  das  Glied,  daß  sie  mit  dem  Rock  zu  ihrem  Vater 
kamen,  an  dem  er  etwas  von  Joseph  riecht;  aber  erst  in  Vs.  96  bringt 
»der  Verkündiger«  dem  Vater  den  Rock.  Hier  scheint  irgendeine 
Verschiebung  vorzuliegen.  —  Übrigens  ist  der  Zug,  daß  der  Vater  an 
dem  Rock  eine  Spur  von  dem  Sohne  riecht,   eine  Erinnerung  aus  der 

biblischen   Isaqsgeschichte  (Gen.  27,  27).  —  Vs.  9.    Für  das  ^  J.jj^'u 


s   > 


*jCof  K^,   »das  Gesicht   eures  Vaters   wird  für  euch  frei,   allein  da 

seini)«  vermute  ich  ^  J>.:^ö  »dann  wird  euch  (wieder)  hell,  klar 
ansehen  -)  das  Angesicht  eures  Vaters«.  Die  Muslimen  fühlten  schon, 
daß  der  Sinn  ^  Jä^3  ^i  ^'^'^.   (Baid.,  Bag.)  sein  müßte,  suchten 

dies  aber  in  j.^  hineinzulegen.  —  Vs.  62.  Das  zweimalige  ^.Aju  ist 
lästig.  Es  gibt  keinen  vernünftigen  Sinn,  daß  sie  vielleicht  ihre 
Geräte  später  wiedererkennen  werden.  Das  erste  j*..^ijiJ  ist  vielleicht 
vorzeitig  durch  das  zweite  gleiche  Wort  hineingekommen.  —  Vs.  64. 
Das  bSl  vor  ^xlo?  '^^  ist  zu  streichen.  Übersetze:  »soll  ich  euch 
betreffs  seiner  Vertrauen  schenken,  wie  ich  euch  betreffs  seines  Bruders 
vorher  vertraut  habe } «  —  Vs.  68.    Vor  'Ii^l^  '^\   ist  wahrscheinlich 

etwas  ausgefallen;  vielleicht  '  Li'  Va  »es  (der  Rat)  war  nichts  gewesen 
als  ein  Bedürfnis  in  der  Seele  Jakob's,   das  er  befriedigte«.  —  Vs.  75. 

')  Es  würde  so  dasselbe  bedeuten  wie  *.Jo  c  Äj;  als  ob  Jakob  bis  dahin  mit  anderen 
Dingen  beschäftigt  gewesen  wäre  und  erst  nachher  wieder  für  sie  frei  würde. 

^)  Vgl.     '^^,    .   .   .    ^_^LaL'   U^I    ^   {Mi?m),    J-*-ii^S    ^)J>^   (TA   nach 
einer  Tradition),  im  Qorän  selbst     -Jb-'ö    \3\    «LiJL    Sure  92,  2. 
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In  der  Wiederholung  bei  den  Worten  »^L>  _j^;  ^Jb>^,   J.  j>o»^   ^^  s.!.ii- 

steckt  ein  Fehler;  das  zweite  Z\^  ist  irrtümliche  Wiederholung  des 

ersten;  der  Nachsatz  enthielt  wohl  ursprünglich  etwas  wie  J^  '^jj^i 

oder     :  lv*c  lls  »der  sei  mir  ein  Sklave«  (=  Gen.  44,  17  l^j;  ""b  .TH''.  Nin). 

—    Vs.    83  ff.       Die    mechanische    Wiederholung    derselben    Worte 

Lm^    .Isis   r.x!   Ii_liit   Zx-   vj^-l^   j^J   hier    beim    Verlust    Benjamins 

wie  oben  Vs.  18  bei  dem  des  Joseph  erweckt  den  Verdacht,  daß  sie 
hier  statt  einer  verlören  gegangenen  Antwort  Jakobs  wiederholt  sind. 

Zu  dem    U.«.>   _>uo.5  paßt  auch  nicht  das  sogleich  folgende  Weherufen 

und  »Weißwerden«  der  Augen.  Oben  Vs.  18  fehlt  dies  alles,  auch, 
daß  er  hier  über  Joseph  w^eint  (Vs.  84),  während  er  doch  jetzt  den 
Benjamin  betrauern  müßte.  Mindestens  muß  hier  etwas  von  Ben- 
jamin gestanden  haben,  ehe  er  84  von  Joseph  allein  und  Vs.  87  von 
beiden    Söhnen   spricht. 

Sure  40. 

Die  scheinbar  allgemeine  Sentenz  in  Vs.  37  a  unterbricht  die 
Unterredung  Pharaos  mit  dem  Gläubigen  aus  seinem  Volke,  die  vorher 
von  Vs.  29 — 36  und  nachher  von  Vs.  38 — 48  sich  erstreckt.    Zu  dem 

Subjekt    .-jJsJl    in   a    paßt    außerdem    im   Prädikat    der   Singular   ^ 

>  3 , 
nicht;  man  erwartet  \,^.    Nun  wiederholt  sich  auffälligerweise  dieser 

anstößige   Halbsatz    *.Pl.jl     .jJdL,     .>Jb    ^Jül    o^j!    J,    ^^^^^^,,    CJ^^' 

wörtlich  in  Vers  58  a,  wo  das  Prädikat  auch  gut  paßt.    Er  ist  wohl    ' 
einst  von  dort  auch  nach  Vers  37  verschleppt.    Scheidet  man  ihn  hier 

aus,  so  schließt  Vers  '^']  vorzüglich  an  36  an:  (36)   ^«jLj-*  o.av.xi  _^  ^a 


'  -         =0,   ,., 


{'^^)   ^1  xJL'!  JSJ.C   'ljcä.^   -o"  und  bildet    nun  keine   störende   Enklave 

mehr.  1 

Sure  28.  j 

Vers  74  ist  eine  Wiederholung  von  Vs.  62,  gehört  also  Ursprung-   ; 
lieh  nicht  hierher.    Seine  Fortsetzung  kann  auch  nicht  in  den  Worten 

'js^.ii  iLx!  J^y    .y«  wlcJ^  bestanden  haben,  weil  diese  keine  Beziehung   ' 

zu   dem  dereinstigen  Fragen  nach  den  »Genossen«  Gottes,  den  Götzen,  • 
haben.    —    Das   Stück    von    Kärün  Vs.  76 — 82    braucht,    wie   schon 


i 
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ScHWALLY  bemerkt  hat,  ursprünglich  nicht  zum  übrigen  Teil  der 
Sure  gehört  zu  haben. 

Sure  39. 
Die  Verse  11  a  und  50  a  stimmen  im  Gedanken  und  Ausdruck,  sogar 
dem  seltenen  '^^  äJI:^.  [sonst  nur  noch  ähnlich  6,  94]  so  überein,  daß 

sie  ursprünglich  nicht  einem  Stück  angehört  haben  können.  So\vohl 
II  als  50  können  ohne  Schaden  jetzt  im  Zusammenhange  fehlen.  — 

Die  Verse  12  mit  ^P   ^a\.    20   ^;^5>   ^^i!,    23   ^^^   C?"^'!,    25  ^^äJCj   ^^4i\ 

gehören  durch  die  gleiche  Frageform  einer  zusammengehaltenen  Kon- 
struktion an,  die  ursprünglich  nicht,  wie  jetzt,  durch  eine  Reihe  an- 
derer Verse  getrennt  gewesen  sein  wird.    Wenn  Vs.  12  von  vornherein 

das  erste  Glied  dieser  Reihe  war,  so  ist  wahrscheinlich  statt   ^^^1    zu 

lesen   .^f  (denn   das   erste  Glied   einer  Fragekette   hat  nicht  J);  das 

Subjekt  ^yA  wird  durch  ^,j^Jl*j  ^V\J5  wieder  aufgenommen:  »Ist  etwa 

derjenige,  der  Gott  nachts  verehrt  .  .  .,  sind  etwa  die  gleich,  die 
wissen  und  die,  die  nicht  wissen?«  (20)  oder  derjenige,  für  den  das 
Wort  der  Strafe  feststeht;  kannst  du  den  retten,  der  im  Höllenfeuer 
ist }  (23)  oder  der,  dessen  Herz  Gott  zum  Islam  erweitert  hat  .  .  .  ? 
(Wehe  denen,  deren  Herz  hart  ist)  [vgl.  Vs.  20]  (25)  oder  etwa  der, 
der  sich  mit  seinem  Antlitz  vor  der  schlimmen  Strafe  am  Auferstehungs- 
tage schützt  [Prädikat  ist  verloren],  während  zu  den  Frevlern  ge- 
sprochen wird,    kostet  was  ihr  euch  zugezogen.      (Für  JUs»   ist  wohl 

J.^  '3!  oder  dergleichen  zu  lesen;  die  Anknüpfung  mit  ^  an  a  ist 
kaum  möglich.)  —  Die  Prädikate    zu  Vers   23  a.   25  a  fehlen  jetzt. 

Sollten  sie  aus  dem  ,  cji^'j  .\J>  Vs.  12  zu  ergänzen  sein.?    Etwa  »Sind 


einander  gleich  die  Frommen  und  die  Frevler  (12)  oder  die,  deren 
Strafurteil  feststeht  (20),  oder  die,  deren  Herz  Gott  zum  Islam  weit 
gemacht  hat  (23),  oder  die,  die  sich  vor  der  schlimmen  Strafe  fürchten« 
(25)  (sind  sie  etwa  den  Strafwürdigen  (Vs.  20)  gleich.?).  Ob  aber  die 
Verse  so  zusammenhängen,  ist  bei  der  Art  der  Überlieferung  unsicher. 
—  Zu  Vs.  17  b,   18   ist  Vs.  21    der  unmittelbare  Gegensatz:   (18)  die 

Ungläubigen  haben  Zelte  von  Höllenfcuer  ^^  j^JL^  ^j.i  ^a  ^) 
(j.1^  (I^Ö  ^A.  j,lx:\,  (21)  jedoch  die  Gläubigen  Söller  ^J:.  ^) 
[>S.ö  Lii^s    .yi,    unter    denen    Flüsse    dahingehen.      Durch    ^.<i   (21) 
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ist  außerdem  diese  enge  gegensätzliche  Beziehung  sichtbar  gemacht, 
schwerhch  eine  solche  zu  Vs.  20.  Die  Verse  19.  20  dürften  ursprünglich 
nicht  dazwischen  gestanden  haben.  —  Zur  Stellung  von  Vs.  20  vgl.  oben 

Vs.  j:^.  Nach  \3\  J^  muß  der  Nachsatz  ohne  »  beginnen,  wie  in 
Vs.  7,  der  mit  dem   unsrigen   korrespondiert;   also   ^^.^vXi. 

Sure  29. 

Die  Verse  18 — 22  hat  schon  Nöldeke  betreffs  ihrer  jetzigen  Stelle 
angezweifelt,  weil  sie  die  Anrede  Abrahams  an  seine  Leute  (16)  und 
deren  Antwort  (23)  zu  unterbrechen  scheinen;  er  hat  dann  aber  das 

auffällige  j^i  (19)  als  an  Abraham  gerichtet  erklärt  (wie  II,  37  an  Noah) 
und  darnach  die  Bedenken  gegen  diese  Verse  zurückgenommen.  — 
Mir  scheint  schon  Vs.  17  und  mit  ihm  18 — 22  hier  eingeschoben;  der 
Hinweis  auf  »Völker  vor  Euch,  die  (ihre  Gesandten)  für  lügnerisch 
erklärt  haben«,  paßt  nur  in  den  Mund  Muhammeds,  nicht  in  den  des 

Abraham;  ebenso  eignet  sich  das  ^3j-v.J!  wohl  für  jenen,   nicht  aber  für 

diesen,    der  mit    \JjJ,\  bezeichnet  sein  würde.  —  Ferner  fällt  in  Vs. 

18  die  dritte  Person  PluraHs  t,j  aus  dem  Zusammenhang,  nachdem 
vorher  Abraham  seine  Gegner  in  der  zweiten  Person  Plur.  apostrophiert 

hat.     Dazu  das  J.i  in  Vs.  19,  das  sonst  auf  Muhammed  geht.     Auch 

der  Vers  S.  11,  37  scheint  mir  wegen  seines  r^jS\  ^^i'ys.^.  ;»^  sich  auf 
den  Qorän,  also  auf  Muhammed,  nicht  auf  Noah  zu  beziehen  und 
dort  sammt  seinem  Jjj  eingeschoben  zu  sein.  —  Vers  22  ist  wohl  statt 
^U=*j  ^A  ein  ursprüngliches  iJ.*^.  ^a  wegen  des  vorhergehenden 
ioUJ^  iJÜ!  oljTj  anzunehmen.  —  In  Vers  45  sind  die  Worte  ^^jJJI  bSI 
,  ^ : ...   \,Jl:>   mit  Schwall Y  als    späterer    Einschub    anzusehen    wegen 

der  doppelten  Exzeption  und  w^eil  (J^i,  sie  nicht  voraussetzt;  die 
Herkunftszeit  dieses  Verses  ist  darum  unsicher. 

Sure  31. 
Vs.  5  ist  die  Lesart  ^U^lJ  (s.  Baid.)  vorzuziehen;  denn  es  handelt 

sich  nicht  um  Einen,  der  Andere  in  die  Irre  führt,  sondern  nach  Vs. 
6  um  Einen,  der  selbst  »irrt«.  —  Vs.  9.    Der  Übergang  von  der  drei- 

fachen  dritten  Person     Aj^^     ^äit,   00  in  die  zweimalige  erste  Person 
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Plur.  .^x>JwS  . .  L-L;^!  ist  zwar  unvermittelt,  um  so  mehr  als  \Ji.ji    äii>  L\P 

in  Vs.  10  sogleich  wieder  die  dritte  Person  erscheint.  (Doch  liegt 
das  gleiche  z.  B.  in  Sure  35,  lO;  43,  lO  vor.)  Ähnlich  ist  es  mit 
dem  Wechsel    derselben    Personen    in    Sure    42,     1 1 ;     dort   ist    aber 

vilJ!  l;-^^^^  t5iÄJ!^  (zwischen  der  Offenbarung  anNoah  und  an  Ibrähim 
die  an  Muhammed  !)   später  eingeschoben  und  nach  dieser  Interpola- 

tion  auch  das  folgende  Lxx>o»  umgebildet.  —  Daß  Vs.  13.  14  offenbar 
versetzt  sind,  hat  schon  Nöldeke  betont;  sie  könnten  nach  ihm 
vielleicht  hinter  Vs.    18  gehören. 

Sure  42. 
Zu  Vers  il   vgl.  oben  zu  31,   9. 

Sure  10. 
Vs.  78.     Zu   ,  ijs^sU    ..  J,jij1   fehlt  das  Objekt.    Entweder  ist  zwi- 
sehen  beiden  etwa  !JvP  ausgefallen,    oder  vielleicht    nach  ^ys>.>  ein 
,j5\<w  vor  dem  ähnlichen    ,<:^   verloren  gegangen. 

Sure  35. 

Vers  9  ist  nicht  in  Ordnung;  denn  der  Zwischensatz  von  \L'!   ,.,Li 

bis  jLiXj   .w«  drängt  sich  störend  zwischen  den  Vorder-  und  den  Nach- 

satz  von  ^j-    .y^^\.    Vermutlich  ist  der  Zwischensatz  entweder  hier  zu 

streichen  oder  hinter   den  Nachsatz  zu  stellen  und  am  Anfange    .^^ 

statt  .y^\  zu  lesen;  übersetze:  »Und  wenn  einem  sein  schlechtes  Han- 
deln ausgeschmückt  ist  und  er  es  für  schön  ansieht,  so  möge  über  ihn 
Deine  Seele  nicht  in  Seufzern  vergehen;  denn  Gott  führt  irre,  wen  er 
will  und  führt  gerade,  wen  er  will;  siehe,  Gott  weiß,  was  sie  tun.   Auf 

^  kann  sich  ^jJLc  ja   dem  Sinne   nach   zurückbeziehen;    vgl.  z.   B. 

S.  7,  17.  —  Die  Verse  10.  12.  14  f.  16 — -18,  die  von  Gottes  Allmacht 
sprechen,  gehören  zusammen;  dagegen  ist  der  Vers  13,  der  hier  stört, 

mit  seinem  ^\  ^^..LvJ  '^^  zu  den  Versen  20.  21,  die  den  gleichen  Anfang 

haben,  zu  stellen.  Der  Sinn  ist:  wie  in  der  Natur  nicht  ein  süßes  und 
bitteres  Meer  gleich  sind  (Vs.  13),  so  nicht  bei  den  Menschen  die  Guten 
und  Schlechten  (20.  21). 
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Sure  7. 
Vers   28   oder  mindestens   die  Worte   »und  richtet  Euer  Antlitz 
nach    jeder   Moschee«   bis   ^J^il  ist  wohl  mcdinischer  Einschlag, 
wie   ja    auch  Vs.   156 — 8  als  solcher  von  Nöldeke  erkannt  sind.  — 

Vs.  41.     Die  hier  störenden  Worte  ^Ui^i   H:'-^^^  C*  <3j^^  schließen 

an    '  ,uV.-"-i>  Vs.  40  an   und  gehören  hinter  dieses;   erst  nach  ihnen 

kann  das  '^Z,  usw.  folgen.  —  Vs.  55.    ^LäS  gehört  hier  wie  Sure  13, 
j  ^ 

13  zu   lI'l^wI,   das  also  pluralisch  gedacht  ist.    Um  so  auffälliger  ist 

das  zweimalige  darauf  bezügliche  mask,  ^j  ^). 

Sure  46. 
Vers    10  b.      Zu   öl,    usw.    fehlt   der    passende    Nachsatz;    denn 
'  AJslS^z  spricht  von  dem,  was  die  Ungläubigen  in  der  Zukunft  sagen 

werden,  während  im  ersten  Glied  in  ^jjJl  ^Ci^  das  berichtet  wird, 
was  sie  jetzt  sagen.  —  Vs.  27.  Die  Verbindung  der  zwei  Worte 
'ij^  Üb .5  ist  wohl  ein  Fehler  und  das  iC.^!  erklärende  Glosse  zu  qur- 
bänan.  Zu  der  Bedeutung  »vertraute  Freunde«  vgl.  Iqd-  III  53,  9 
"Lli  ^4  iJül  ••*>?■»' -'i.  An  unserer  Stelle  wäre  der  Singular  (falls  ein 
solcher  vorläge)  kollektiv.  Vers  32,  Das  bi  in  oLiü  hat  kein  Regens 
und  ist  gegen  den  Sprachgebrauch  '^)\  es  liegt  wohl  ein  Korruptel  vor. 

Vs.  35.    Das  Wort   c^b  steht  ohne  allen  Zusammenhang  da  und 
gehört  wohl  nicht  hierher  (die  arab.  Erklärer  geben  nichts  Triftiges), 

Sure  6. 
Vs.    12    und    20.      Auffällig    ist    beide   Male    das    unverbundene 

*.A>-^1   \*.^i>  rjjj^^   welches  nach    dem  vorhegenden  Text  Subjekt 

zu    dem    .^j^^^j   ^   ^j    sein    muß;     auch    diese    Prädikatanknüpfung 

mit  5  ist  seltsam;    auch  erwartete  man  eher  eine  Aussage  über  ihre 
Bestrafung.     Vielleicht  liegt  ein  Korruptel  vor.  —  Vs.  17.  18  ist  der 

')  Bai^.  rechtfertigt  es  damit,  daß  es  ad  vocem  ^JiäJL!    .L*>LcLj)  konstruiert  sei. 

')  Nach  den  Erklärern  ist  es  entweder  sAjh  (Baid.,  Bag.)  oder  es  liege  eine  negative 

Frage  vor  »ist  er  nicht  mächtig?«  (Gal.,  andere  Erklärer  bei  Baid.  Bag.).     Ja'qüb  liest 

)         o 
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Reim  auf  fr  mitten  zwischen  denen  auf  iln,  in  befremdlich.  Die  Verse 
könnten  fehlen,  ohne  daß  der  Zusammenhang  gestört  würde.  —  Vers 

o     ,      o     .-  o , 

35  mit  seinem  zweimaligen  .  ls  ..L  und  darauffolgenden  j.j,  ohne  Nach- 
sätze zu  ihnen  hat  Störungen  erlitten.  Zu  dem  Vordersatz  »und  wenn 
Du  (selbst)  einen  Ausgang  in  die  Erde  suchtest  usw.«  fehlt  wohl  der 
ursprüngliche  Nachsatz  »so  würden  sie  Dir  doch  nicht  glauben«.  —  In 
Vers  66  und  69  bezieht  sich  ^j  auf  den  Oorän,  von  dem  aber  vorher 

nicht  die  Rede  war.    Sie  gehören  wohl  an  eine  Stelle,  wie  hinter  Vs.  92 

(owÄi'   \JsJ>^^   oder  eine  entsprechende.  —  Vs.  87.    Zu  *.^Lji  ^a*   usw. 

O  *»  ^        'O 

fehlt  das  regierende  Verb,  an  welches   ^^Lä>^ä:>L   anschlösse;  am  ein- 

fachsten  würde  vielleicht  w;.>.>.x:5>i  gelesen.  —  Vs.  109.    In  *.i  .x,ixj  La>,, 

das  ohne  Objekt  ist,  steckt  wohl  ein  Fehler.  Das  J,j.ä^Ij  ^  .  .  LÜl 
eignet  sich   nicht  als   Objekt  dazu. 

Sure  13. 
Vers  30  a   ist  defekt.     Zu  dem  :i.J!   jT-s    "J   J»   fehlt  der  unent- 
behrliche  Nachsatz,  [j.>u^_j  J  oder  dergleichen.      In  30  b  ist  ^J.>^^  ^\ 
sinnwidrig.      Schon    alte  Autoritäten  lasen   dafür  ^>.a;cj    »erkennen« 

denn  die,  die  glauben  nicht,  daß  .  .  .} «  (so  angeblich  'All  und  Ibn 
Abb  äs;  s.  Baid.  z.  St.,  und  dies  dürfte  richtig  sein).     [Bag.,  öal.  er- 

klären  ^^^_^_  mit  ^ixj;  es  solle  dialektisch  dies  bedeuten].  —  In  Vers 
33  sind  zweierlei  Sätze  durcheinander  geschoben.  Zu  dem  Beginn 
des  Fragesatzes  ^^l  u^j  ,j^  ]s  ^  (-^^^  ^  C^^^  fehlt  die  Fort- 
setzung; sie  mag  aber  in  den  jetzt  davon  getrennten  Worten  ent- 
halten  sein:    ijoji]   j.  ^ix!j  ^)   Uj  xi^illj";    »Wollt    Ihr   Dem,    der  zur 

Seite  jeder  Seele  steht  (und  sieht)  was  sie  tut,  Kunde  geben  von  dem, 
was  er  von  den  irdischen  Vorgängen  nicht  weiß.^«  Der  andere  Satz- 
teil lautete  wohl:  ,3^iJt  '^a  J>Väi  1^^.11  i'i  AS'j;.  ill  Ui*>5  »sie 
stellen  Gott  Teilhaber  zur  Seite.     Sprich,  nennet  sie  doch  mit  Namen 

j  m  offener  Rede  !«    Das  *!  .  ,  ^!  dürfte  erst  infolge  des  Durcheinander- 
I  Schiebens  der  zwei  Sätze  hineingeraten  sein,  um  einen  oberflächlichen 
Zusammenhang  herzustellen. 


144  J-  ßa""*!'. 

II.    Medinische  Suren. 

Sure  2. 

o 

Vs.  19.     Nach  jjö  beginnt  ein  neuer  Vers.    Es  ist  vielleicht  ein 

Teil  ausgefallen,  der  den  Reim  enthielt.  —  Vers  $6  a  ist  Dublette  zu 
34,  unpassend  hinter  35  eingefügt.  —  Vs.  61.  Bei  ^j  ^Jl  ist  Versschluß  ; 
ebenso  Vs.  63  bei  ^^JLPiJl.  —  Vs.  66.  Für  ^^^  ^3  lies  ^a^s,  nach 
dem  allgemeinen  Sprachgebrauch.  —  Vs.  79.  Die  Worte  (IjVju  ,.,U 
*.P,jLftj  ,c'wwi  stören  den  Zusammenhang;  denn  das  *.^w«  »5>.  geht 
über  sie  hinauf  auf  .j.^VjtÜ,  *i^.j  zurück.  Jene  Worte  sind  ein 
nachträglicher  Einschub.  Erst  durch  diesen  wurde  auch  die  Erklärung 
des  fcP,  durch  ,».ü^!3.|  —  die  sehr  auffällig  ist  —  als  weitere  Inter- 
polation  notwendig.  —  Vs.  145  a.  Die  wörtliche  Wiederholung  von 
e.,w<=>  -v/i.  bis  *Lri  aus  Vs.  144  beruht  auf  einem  Fehler.   Der  Schreiber, 

der  das  parallele  ^;;;j  i^  ->i>^;^3  usw.  fortsetzen  wollte,  geriet  irrtümlich 
nochmals   in   den  bereits  in  Vers   144  geschriebenen   Satz  hinein.  — 

Vs.  261.    Das  Verglcichswort  ^    von  ^Ö^'.^'S  .1  schließt  an  kein  gleiches 

vorhergehendes  j  an,  wie  zu  erwarten  wäre.  Freilich  handelt  der 
Vers  auch  von  der  Wiederbelebung,  wie  260.  262;  aber  in  diesen  beiden 
wird  von  Abraham  erzählt,  in  261  die  Legende  von  Einem,  der  lOO 
Jahre  geschlafen. 

Der  Vers  scheint  wegen  seines  Hinweises  auf  die  Wiederbelebung 
nach  dem  Tode  bei  der  Redaktion  des  Qoräns  aus  einem  anderen 
Zusammenhang   hier   eingefügt   worden   zu   sein. 

Sure  47. 
Vers  17  b.     Vor  ^  rr^  »  welches  keinen  Anschluß  an  das  Vorige 
hat,  ist  ein  Satz  ausgefallen,  etwa  des  Inhalts  *;oJJI    lÄP  ^  j.S>  ^^x!  ')> 
falls  jener  Flalbsatz  überhaupt  hierher  gehört. 

Sure  3. 
Vs.  66.     Die  Worte  xL\  (JTlXP  i^JwJi  ^,i  J.ä  sind  ein  Einschiebsel; 

')  So  wollen  Bald,  und  Gal.  vorher  subintelligieren.  —  Vgl.  den  in  dieser  Weise 
gebauten  Vers  15. 
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denn  sie  unterbrechen   den  Zusammenhang;    ein   anderes  ;^*5    ~\    \'i 

folgt  ja  sogleich  im  zweiten  Halbvers  nach.  Nach  ihrer  Beseitigung 
sagt  im  Vers  »ein  Teil  der  Schriftbesitzer«  (s.  Vs.  65  a) :  »Glaubet  nur 
einem  solchen,  der  Eurer  Religion  folgt  !  (sie  sagen  dies  aus  Furcht), 
daß  Jemanden  etwas  gegeben  werde,  wie  das,  was  Euch  (den  Schrift- 
besitzern) gegeben  worden  oder  daß  sie  gegen  Euch  disputieren 
könnten  vor  Eurem  Herrn«,  —  Vs.  147  b.  Hinter  den  Worten  »und 
er  vergalt  Euch  Betrübnis  mit  Betrübnis«  kann  nicht  die  Fortsetzung 
»damit  Ihr  nicht  betrübt  seiet  über  das,  was  Euch  entgangen  ist  noch 
über  das,  was  Euch  betroffen  hat«  ihren  Platz  gehabt  haben  ^).    Diese 

gehören  wohl  mitten  in  den  nächsten  Vers,  148,  hinter  ^Xa>  iCäjli^    ^^^^j' 

»Dann  sandte  er  (Gott)  über  Euch  Sicherheit,  (nämlich)  einen  Schlaf, 
der  einen  Teil  von  Euch  umfing,  damit  Ihr  nicht  betrübt  seiet  über 
das,   was  Euch   entgangen  usw.« 

Sure  57. 

■TT  w  ^    ,  O  S  , 

Vs.  17.  Vor  dem  jetzt  sehr  harten  ^\  ^L'l  \»^.'i\^  ist  wohl  ein 
Relativsatz  mit  .-.jÄj!  und  einem  Perfekt  ausgefallen.  —  Vers  20. 
Das  -isjLA^  schließt  nicht  an  Vs.  19  an,  sondern  an  Vs.  17  ^j.5'  s>-\  /*^3>" 
die  Verse  18.  19  stehen  lose  da  und  gehören  ursprünglich  nicht  an  ihre 

jetzige  Stelle.  —  Vs.  29.  Statt  ^Jlxj  ^üJ  muß  das  Gegenteil  stehen 
»damit  die  Schriftbesitzer  wissen«,  wie  es  auch  die  Araber  erklären. 

Andere  lesen  geradezu  ^LiJ  (s.  Baid.,  Bag.,  Gal.).  Der  Textfehler 
ist  durch  das  gleichfolgende  ^^ aAüj  ^\  bewirkt,  dessen  ^  einem 
Abschreiber  zu  früh   durch  die   Feder  lief. 

Sure  4. 

Vers  75.  Zwischen  den  Worten  »Wenn  Euch  Gutes  widerfährt, 
sprechen  sie«  und  dem  »Wäre  ich  doch  mit  ihnen  gewesen  und  hätte 
großen  Gewinn  erlangt«  paßt  der  Zwischensatz  nicht  »als  wenn  zwischen 
Euch  und  ihnen  keine  Liebe  beständen  hätte«.  Man  erwartete  »als  ob 

Liebe  zwischen  Euch  und  ihnen  bestanden  hätte«;  aber  das  A  ist  durch 


i ,   <j  i , 


I  I)  Wenn  die  Worte  *ij  L.«j^  *JoLiLs  hier  ausgeschaltet  würden,  würde  dagegen  der 

Zusammenhang  gut  sein.    Sie  müssen  aber  irgendwo  vor  dem  Vers  148  gestanden  haben, 
I  der  sich   auf   sie   zurückbezieht. 
I  Islam.     VI.  10 
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den  Modus  apocopatus  ^i"  bezeugt.  Der  Zwischensatz  gehört  wohl  in 
den  Vers  74-  »Wenn  Euch  ein  Unheil  trifft,  sagt  er  [der  aus  der  Schlacht 
zurückgebliebene  Teil],  (75)  als  wenn  zwischen  Euch  und  ihm  keine 
Liebe  bestanden  hätte,  (74  b)  Gott  hat  mir  Gutes  erwiesen,  daß  ich 
nicht  mit  ihnen  dabei  war«.  -  Vers  103.  Die  Überlieferung  ist  ver-  , 
worren  einzelne  Verstelle  verstellt.  Das  Ursprüngliche  ist  etwa  (»Wenn  I 
Du    ihnen  das  Gebet  verrichtest«)   ^Cx^   \j,L^   dU^  ^  i^-^  (^ 

^-.  ^  '.  ■'  .    ='''.,"  ,>so  soll  ein  Teil  von  ihnen  bei  Dir  stehen 

und  mit  Dir  beten;  ein  anderer  Teil,  der  nicht  betet,  soll  kommen  und 
ihre  Waffen  in  der  Hand  halten  und  wenn  sie  (die  Betenden)  sich 
bücken,  sollen  sie  (der  andere  Teil)  hinter  Euch  stehen  und  auf  ihrer 
Hut  sein«.  —  Die  Situation  wie  bei  Nehemia  4,   I5-  | 

Sure  22.  I 

In  Vs.  26  steckt  in  IsJ  wohl  ein  Fehler,   weil  es  kein  ^   (wie   in  | 

öO^S)  regieren  würdQ.     Eine  Variante  W^,  (s.   Bald.)   ist  besser.     ^  , 

ist  entweder  Glosse  zu  ^  Jb,  was  das  Wahrscheinlichere  ist,  oder  es  ! 
ist  ^.;  zu  lesen.  —  Vs.  41  b.     Der  Halbsatz  von  Uo  ^L    bis   L.i: 

oder  bis  zum  Versschluß  ist  späterer  Zusatz;   denn  er  unterbricht  den  | 

Zusammenhang  des  ^.jj:  Vs.   40    einer-    und    der  zwei   ^.äIL^voh  , 

\'s.    41  a    und   42    andererseits.  1 

Sure  48-  I 

Vs.  25.  Das  ^J:  usw.,  das  keinen  Nachsatz  hat  und  auf  welches 
im  gleichen  Vers  noch  einmal  LL^  ^.  folgt,  ist  wohl  um  seinen 
Nachsatz  gekommen.  Für  eine  Aposiopese  ist  das  Fehlende  nicht 
selbstverständlich  genug.  Von  dem  fehlenden  Nachsatz  mag  das  fol- 
gende J^lli  abhängig  gewesen  sein. 

Sure  9. 
Vs.    113.      Das   J,^.--J.^:i.   welches   zwischen   ^.,3^^^-^   .m^^'*'' 
und   ^:,..v:^.^:i    ;,^;.  iJi   steht   und    ein   gottesdienstliches    Tun    be- 
zeichnen  muß,   wird  von  einer  muslimischen  Tradition  als  »fastende« 
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(.',  .^LAijl)  erklärt  i);  ebenso  bei  Frauen  o-^Ju*v  Sure  66,  5,  welches 
dort  auf  ot^wc  0^0  ol;oL]s  folgt.  Es  wird  ein  angeblicher  Ausspruch 
Muhammeds  produziert:  ,^i  -j^]  äj>Lx-..  Die  Erklärung  ist  um 
so  mehr  abzuweisen,  als  in  unserer  Sure  selbst,  Vers  2,  dem  einzigen  ]\Ial, 
WO  sonst  das  Verb  erscheint,  es  in   ijapS   J.   (_^^x-«.s   in  ganz   anderer 

Bedeutung:  »hin-  und  herwandern«  2)  steht.  Ich  vermute,  daß  im 
Hmblick  auf  die   in  beiden   Suren  benachbarten  Verba  zu  lesen  sei 

.',  ,^J^^l\^  bzw.  oL<oL^  »die  Gott  preisen«.  Das  Wort  für  »preisen« 
kommt  zwar  sonst  immer,  wie  im  Aramäischen,  in  der  II.  Konjuga- 
tion  vor;  auch  von  dem  .^l^^tv.^.^  aus  dürfte  man  —  gegen  den  Tag- 
al-^Arüs  —  die  Existenz  der  I.  Konjugation  ebensowenig  erschließen, 
wie    im    Syrischen    einen  Pe'al  aus    f  \. ^a-i  \ .  —  Aber  Mufaddal  bei 


')  Bag.  (neben  anderen  Erklärungen),    Bald.,   GaL;   diese  Deutung  wird  dem   Ibn 

Mas'üd  und  Ib  n  'Abbäs  zugeschrieben.  —  M/ä'  bei  Bag.  erklärt  ^2>  .-i  »iAj?l.S^v.»J!  Sl.jtJt 

\ivl  J^;*<-w 'Ikrima  (das.)  *Jju!  Lv-üoD.    Aber  wie  hätten  nach  diesen  zwei  Erklärungen 

die  Frauen   in   Sure  66,  5    als  Ol.:?^ouw<  bezeichnet  werden  können  ?  —  Die  Erklärung 

»fastende«  ist  ad  hoc  erfunden;  denn  dafür  wird  im  Qorän   ständig    (14  mal)    -»a.3   ge- 
braucht und  es  hat  auch  sonst  nicht  diese  Bedeutung. 

^)  NöLDEKE  wollte  daher  (nach  brieflicher  Mitteilung)  wandernde  Mönche  darunter 
verstehen.  Dann  müßte  al-sä^i/iätu  weibliche  Wandermönche  bezeichnen.  Wie  mir  aber 
Professor  G.  Grützmacher  mitteilt,  ist  ihm  »von  weiblichen  Wandermönchen  weder  im 
allgemeinen  noch  für  Arabien  etwas  bekannt«.  —  Zudem  waren  die  Wandermönche,  spöttisch 
Gyrovagi  genannt,  wegen  ihrer  sinnlichen  genußsüchtigen  Lebensweise  sogar  in  den  christ- 
lichen Kreisen  mißachtet,  und  es  wurden  synodale  Verbote  gegen  ihre  Aufführung  erlassen 
(Grutzm.\cher  in  Protest.  Realenzykl.  3  VII,  271 — 3,  dem  ich  für  seine  Mitteilungen 
zum  Danke  verpflichtet  bin);  es  wäre  daher  auch  ohnehin  nicht  anzunehmen,  daß  ihr  Tun 
als  ein  heiliges  den  Muslimen  empfohlen  worden  wäre.  —  Eine  Stelle  bei  Clemens  de  vir- 
gittiiate  T  10,  i  (mir  freundlichst  von  Geh.  Konsistorialrat  Professor  Seeberg  nachgewiesen) 
spricht  »von  schamlosen  Menschen  (Mönchen),  die  unter  dem  Vorwand  derGottesfurcht  mit 
Jungfrauen  zusammenwohnen  und  sich  (dadurch)  in  Gefahr  stürzen,  mit  ihnen  einsam  auf 
Wegen  und  in  der  Wüste  gehen,  (■  nm  .in  ..    .0    f-  ^^  vr>  ^n    |^iot_0    .  r.rn  '  n  V    ^.    .l|n) 

»einem  Wege  der  voll  Gefahren,  Anstößen,  Schlingen  und  Gruben  ist«.  Hier  wird  von  nichts 
weiter  als  gemeinsamem  Umhergehen  an  wenig  besuchten  Orten  die  Rede  sein.  In  keinem  Falle 
wird  irgendwo  die  Lebensweise  dieser  Mönche  als  empfehlenswert  oder  gar  heilig  betrachtet. 
Entscheidend    ist    auch,    daß    es    Sure   66,  5    heißt,    »Gott    kann    Euch   Frauen  geben« 


O     J 


Oi.:>vjw>-  .  .  .  ^.♦Xyw^/«;  hier  kann  nur  eine  muslimische,  keine  christliche  Institution 
gemeint  sein. 


j    g  J.  Barth,  Studien  zur  Kritik  und  Exegese  des  Qoräns. 

Karmäni  (zitiert  im  TA)  belegt  ^;:.   »loben«  mit  einem  Vers: 

[NöLDEKE  fand  die  1.  Konjugation  auch  noch  —  zufolge  brieflicher 
Mitteilung  —  bei  Öarlr  II  51,  U-  In  meiner  Ausgabe,  Cairo  1313. 
finde  ich  die  Stelle  nicht.]  So  gut  als  dieser  Dichter  im  metrischen 
Zwang,  konnte  auch  Muhammed  wegen  der  daneben  stehenden  paral- 
lelen Partizipien  der  I.  Konjugation  ein  entsprechendes  Partizip  der 
I.  Konjugation  bilden.  Dieses  fügte  sich  mit  der  Bedeutung  »lobende« 
sehr  gut  in  den  Zusammenhang  und  in  sonstigen  Gedankengang  des 
Qoräns;  denn  dieser  sagt  wiederholt  »es  preist  (^)  Gott,  was  im 
Himmel  und  auf  Erden  (57,  i ;  62,  i ;  59,  24  usw.)  und  was  in  ihnen  ist 
(17,  46),  die  Menschen  in  Gotteshäusern  (24,  36),  der  Donner  und 
dieEngel  (13,  14).  die  Berge  (21,  79;  38,  17)  usw.«  Es  wäre  unnatür- 
lich, wenn  an  unseren  zwei  Stellen  bei  Erwähnung  der  verschiedensten 
frommen    Betätigungen    gerade   die   des   sonst   so   häufig   erwähnten 

^.^..J^'i  unterblieben  wäre. 


Zur  Organisation  der  Derwischorden  in  Egypten. 

Von 

Paul  Kahle. 

Hermann  Thorning  hat  in  seinem  ergebnisreichen  Buche  »Bei- 
träge zur  Kenntnis  des  islamischen  Vereinsiiese^is  auf  Grund  von  Bast 
Madad  et-Taufiq«  ^)  in  ein  neues  Forschungsgebiet  eingeführt,  in  dem 
er  zum  ersten  Male  den  Versuch  machte,  Organisation  und  Zeremoniell 
des  islamischen  Zunftwesens  im  Zusammenhang  zu  schildern.  Das 
Zunftwesen  als  solches  ist  heute  im  wesentlichen  geschwunden  '^). 
Seine  Gebräuche  haben  sich  aber  in  weitem  Umfange  bei  den  Der- 
wischen bis  auf  den  heutigen  Tag  erhalten.  Der  im  Titel  seines  Buches 
genannte  Derwischtraktat  ist  deshalb  die  Grundlage  für  Thornings 
Untersuchungen;  von  ihm  aus  sucht  er  unter  Benutzung  eines  reich- 
haltigen, zumeist  handschriftlichen  Materials,  das  zum  größten  Teil 
ebenfalls  aus  Derwischkreisen,  zum  Teil  aber  auch  noch  aus  Zunft- 
kreisen stammt,  weiter  zu  dringen. 

Die  sorgfältigen  Untersuchungen  Thornings  haben  unsere  Kennt- 
nis  der   Verhältnisse   wesentlich   gefördert  3),    und    dankbar   bekenne 

')  Türkische  Bibliothek,  herausg.  von  Georg  Jacob  und  Rudolf  Tschudi.  i6.  Bd. 
Berlin  1913. 

^)  Am  längsten  hat  es  sich  in  Kairo  in  der  Zunft  der  Märchenerzähler,  der  Leute, 
die  Abu  Zed,'Antar  und  Dahir  Baibars  vortragen,  erhalten.  Vor  etwa  20  Jahren 
sind  da  noch  alle  Zunftgebräuche  üblich  gewesen.  Der  letzte  Nakib,  der  bei  dem  Sedd 
mitwirkte,  und  dem  man  vortreffliche  Kenntnis  des  Zeremoniells  nachsagte,  war  der 
bekannte  Schattenspieler  Hasan  el-Kassäs.  Als  Seh  dieser  Zunft  gilt  heute  Ahmed 'Amä'ra.. 
In  einem  Kafle  der  Säre*  Bäb  el-Bahr,  in  dem  er  abends  Abu  Zed  vorzutragen  pflegt, 
versammeln  sich  am  Mittwoch  Mittag  die  Angehörigen  der  Zunft.  Ich  habe  dort  noch 
eine  ganze  Anzahl  von  Sängern  getroffen,  an  denen  der  Sedd  unter  Mitwirkung  von  Hasan 
el-Kassäs  vollzogen  worden  ist.  Ich  konnte  mir  eine  Sammlung  von  Zunftgedichten  aus 
diesem  Kreise  anlegen.     Hoffentlich  ist  es  mir  bald  möglich,  die  zu  veröffentlichen. 

Es  gibt  sogar  eine  Zunft  in  Kairo,  in  der  heute  noch  —  wie  man  mir  versicherte  — 
der  Sedd  regelmäßig  vollzogen  wird.  Es  ist  die  Zunft  der  Zärbeschwörer  und  -beschwöre- 
rinnen.    Ich  komme  hierauf  in  anderm  Zusammenhang  zurück. 

3)  Es  ist  sehr  zu  bedauern,  daß  Thorning  seinen  Plan  einer  umfassenden  Bear- 
beitung des  hier  behandelten  Literaturkreises  nicht  mehr  ausführen  kann.  Er  ist  im  Kriege 
im  Westen  gefallen.     Vgl.    Beckers  I^achruf  für  ihn  oben  S.  91. 


i=;o 
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ich,  daraus  viel  Anregung  empfangen  zu  haben.  Daß  er  für  diese 
erste  zusammenfassende  Arbeit  zunächst  einmal  alles  erreichbare 
Material  verwertete,  war  gewiß  ganz  zweckmäßig.  Für  weitere  Arbeiten 
wird  man  allerdings  zwischen  den  Quellen  schärfer  scheiden  müssen. 

Denn  wenn  auch  Thornings  These  richtig  ist,  daß  die  Zunft- 
gebräuche sich  in  weitem  Umfange  bei  den  Derwischen  erhalten  haben, 
so  ist  doch  schon  a  priori  wahrscheinlich  —  mir  heute  nach  meinen 
Erfahrungen  ganz  gewiß  — ,  daß  sie  bei  dieser  Übernahme  manche 
Wandlung  durchgemacht  haben.  Sie  mußten  den  neuen  Verhältnissen 
angepaßt  werden.  Unter  diesen  Umständen  wird  man  doch  gelegent- 
lich Bedenken  haben  müssen  gegenüber  der  Art,  wie  Thorning  seine 
verschiedenartigen  Quellen  in  gleicher  Weise  zur  Erklärung  einzelner 
Ausdrücke  verwendet. 

Daß  der  gegebene  Ausgangspunkt  für  diese  Forschungen  da  ist, 
wo  wir  ganz  sichere  Resultate  erwarten  können,  nämlich  beim  modernen 
Derwischtum,  hat  Thorning  selbst  damit  gezeigt,  daß  er  seinen  For- 
schungen den  Derwischtraktat  zugrunde  legt.  M.  E.  muß  es  zunächst 
darauf  ankommen,  diesen  Derwischtraktat  ganz  zu  verstehen  und  die 
Gebräuche  der  modernen  Derwische  klarzulegen,  ohne  Rücksicht  auf 
ältere  Zunftgebräuche.  Ein  solches  Verständnis  ist  —  das  zeigt  Thor- 
nings Untersuchung  deutlich —  nicht  immer  möglich,  ohne  das  Studium 
des  Derwischwesens  an  Ort  und  Stelle.  Der  Traktat  setzt  eine  Fülle 
von  Dingen  als  bekannt  voraus,  und  kann  es  tun  bei  den  Lesern,  für 
die  er  gedacht  ist,  den  Derwischen  —  und  es  sind  kaum  Anfänger  im 
Derwischtum,  die  er  als  Leser  im  Auge  hat.  Wir  müssen  uns  diese 
Voraussetzungen  für  das  Verständnis  des  Traktats  erst  durch  Nach- 
fragen an  Ort  und  Stelle  verschaffen. 

Ich  habe  die  Gelegenheit  eines  Aufenthaltes  in  Kairo  im  August 
und   September   191 4  mit  dazu  benutzt,   Material  für  Nachträge  zu 
Thornings  Buch  in  der  angegebenen  Richtung  zu  sammeln.     Da  der 
von  Thorning  zugrunde  gelegte  Derwischträktat  zunächst  für  ägyp- 
tische Derwische  geschrieben  ist.  so  ist  Kairo  der  Platz,  an  dem  man   I 
am   ehesten   Zuverlässiges   über   die  Verhältnisse,    die   er  voraussetzt,   | 
erfahren  kann.      Da  der  Traktat  für  Rifä'I-Derwische  bestimmt  ist,   ' 
wandte  ich  mich  zunächst  an  einen  Rifä'i-Derwisch,  und  zwar  gleich  ' 
an  den  obersten  Vertreter  dieses  Ordens  in  Kairo,  in  der  Überzeugung,  j 
hier  die  authentischsten  Nachrichten  zu  erhalten.     Es-Seijid  el-Ferid  j 
er-Rifä%  der  Seh  Seggädet  er-Rifä'ije,  der  bei  der  vor  kurzem  vollen- 
deten Gämi*  er-Rifä'ije,  gegenüber  der  Sultan-Hasan -Moschee  wohnt, 
empfing  mich  sehr  freundlich,  aber  brauchbare  Auskünfte  konn  te  ich  ; 
von  ihm  nicht  erlangen.     Auch  sonst  habe  ich  manche  vergeblichen 
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Versuche  gemacht,  um  einen  geeigneten  Gewährsmann  zu  erhalten. 
So  stellte  ich  z.  B.  fest,  daß  in  derZäwija  des  Imäm  el-Lef),  in  der  ich 
längere  Zeit  mit  einer  großen  Gruppe  von  Derwischen  zusammensaß, 
keiner  von  den  Anwesenden  mir  auf  die  Fragen,  die  ich  stellte,  eine 
zuverlässige  Antwort  geben  konnte.  Die  meisten  Derwische  begnügen 
sich,  mitzumachen,  was  ihnen  gesagt  und  gezeigt  wird,  und  die,  welche 
wirklich  Bescheid  wissen,  sind  nicht  immer  geneigt,  von  diesem  Wissen 
etwas  mitzuteilen,  zumal  einem  Nichtmuslim.  Ich  hatte  schließlich 
das  Glück,  in  einem  Derwisch -Halifen  ^)  von  derTariket  es-Sammänije-) 
einen  sehr  brauchbaren  und  verständigen  Lehrer  für  diese  Dinge  zu 
finden.  Die  Tariket  es-Sammänije  ist  ein  Tochterorden  gegenüber 
der  Tariket  el-Medanije,  und  nach  meinem  Gewährsmann  soll  diese 
wiederum  auf  die  Tariket  el-Kädirije  zurückgehen  3). 

Die  Auskünfte  meines  Gewährsmannes  beziehen  sich  zunächst 
natürlich  auf  seinen  eignen  Orden.  Das  Wesentliche  freilich  trifft, 
davon  habe  ich  mich  durch  häufige  Nachfragen  überzeugt,  auch  für 
die  meisten  andern  Orden  in  Kairo  zu.  Indessen  möchte  ich  doch  vor 
\'erallgemeinerung  warnen.  Es  gibt  auch  in  Kairo  Orden  mit  erheblich 
abweichender  Organisation  4),  und  zu  einer  Darstellung  des  gesamten 
Derwischwesens  in  Egypten  gehören  sehr  viel  umfassendere  Studien 
als  die,  welche  ich  in  verhältnismäßig  kurzer  Zeit  neben  vielen  andern 
Arbeiten  machen  konnte. 

Der  Krieg  und  die  ihn  begleitenden  Nebenumstände  brachten  es 
mit  sich,  daß  ich  bei  meiner  Abreise  von  Egypten  im  Anfang  Oktober 
einen  großen  Teil   der   Sammlungen,    die   ich   mir   in   Kairo   angelegt 


')  Ich  möchte  seinen  Namen  aus  Rücksicht  auf  ihn  nicht  nennen. 

^)  Genannt  nach  dem  Gründer  des  Ordens  Muhammed  es-Sammän.  Der  Name 
soll  daher  stammen,  daß  der  Stifter  des  Ordens  einst  in  Medina  für  seinen  geistigen  Vater 
Muhammed  al-Medani  Wasser  aus  dem  Brunnen  herausziehen  sollte.  Als  der  Eimer  heraus- 
kam, war  er  voll  Semn.  Dieselbe  ätiologische  Sage  hat  man  schon  Le  Chatelier  erzählt. 
Vgl.  Les  Confreries  Musulmanes  du  Hedjaz.  Paris  1887,  S.  51,  Note  i.  —  Das  Grab  des 
Sammän  befindet  sich  in  der  Karäfet  es-sugrä  (d.  h.  beim  Imäm  es-Säfe*T)  in  der  Nähe 
des  Ismä'il  abü  Dcf,  des  Begründers  des  Ordens  der  Defije.  Beider  Ordensstifler  Mülid 
findet  am  2. — 10.  Sa'bän  statt. 

3)  Die  Angaben  über  diese  Zusammenhänge  sind  aber  wohl  nicht  ganz  sicher,  jeden- 
falls sind  darüber  sehr  verschiedenartige  Angaben  verbreitet.  Nach  'Ali  B  ä  s  ä  Mubarak 
wäre  die  Sammänije  ein  Zweig  der  Sädilije  (III  130),  nach  Le  Chatelier  ein  Zweig  der 
Halwetlje  (a.  a.  0.  S.  51),  ebenso  nach  Depont  et  Coppolani  (S.  379);  Rinn  erwähnt 
»Les  Semaan«  unter  Nr.  84  als   »ordre  particulier  au  Yemen«  (S.   50). 

•t)  So  kennt  z.  B.  die  von  es-Saijid  Ahmed  b.  Idris  al-HasanI  al-MagrabI  (sein  Makam 

in  Subajä  (.>j>.>o)  in  Jemen)  gegründete  fariket  el-Idrlsije —  Seh  es-Seg-gäde  in  Kairo  zur 
Zeit  §ch  Ahmed  el-Girbl  —  keinen  Halifen,  keinen  Öedd,  keinen  *Ahd:  Nur  die  Mubäja'a 
ist  üblich  bei  der  Aufnahme  in  den  Orden,  alle  seine  Angehörigen  sind   einfach   »Brüder-. 


j-'>  FaulKahle, 

habe,  einstweilen  dort  zurücklassen  mußte.  Darunter  sind  auch  ver- 
schiedene Notizen  über  das  Derwischwesen,  und  so  weit  es  nötig  ist, 
werde  ich  sie  später  in  einem  Nachtrag  verwenden. 

Als  reiche  Fundgrube  auch  für  viele  hierher  gehörige  Dinge  hat 
sich  mir  wieder  al-Hitat  et-taufikije  des  'Ali  Bäsä  Mubarak  '), 
des  modernen  MakrizT,  bewährt.  Seine  Angaben  über  das  Derwisch - 
wesen  in  Egypten  sind  schon  von  C.  H.  Becker  in  dem  Artikel 
»Egypten«  (EI  II  S.  217)  verwertet  worden. 

Allerlei  Bestätigung  entnahm  ich  einem  handschriftlichen  Derwisch- 
traktat aus  dem  Kreise  der  AhmedT-Derwische,  den  ich  in  Kairo 
erwarb.  Er  führt  den  Titel:  »j.^.;!  ^^^i  i  t^iT^'  Ja>«.j  o-ä5"  lÄP 
ssuSjs,*  -.^^!    *!iwJ!    j^c   ^=:k.^    \k^»^    *•J•-^^^    >«i>.jOus>bSL    &JJ^>^.^ 

et-Tarik  und  der  Gutachten  der  Ahmedije -Herren  und  der  prophetischen 
Überlieferungen  und  der  täglichen  Auflage  des  Sidi  '■Abd  es-Saläm 
el-Asmar  und  der  täglichen  Auflage  des  Sidi  Ahmed  Rezük  und  von 
Fragen  über  den  Tarik.«  Der  Traktat  umfaßt  13  beschriebene 
Blätter,  und  enthält  in  seiner  jetzigen  Gestalt  nicht  alles  das,  was 
der  Titel  verspricht.  Er  ist  vielleicht  ein  Torso.  Er  steht  im  wesentlichen 
dem  Drucktext  nahe,  bringt  aber  manches  interessante  Detail,  das 
jener  nicht  hat.  Auch  die  71  Fragen  und  Antworten,  mit  denen  er 
beginnt,  sind  zum  guten  Teil  andere  als  die  des  Drucktextes  3). 

I.    Der  Seh    el-Bekrl    und    sein    Amt. 

Mohammed  'Ali  erkannte  mit  sicherem  politischem  Blick  die 
Gefahr,  die  die  oft  über  große  Gebiete  des  Islam  verbreiteten  Derwisch - 
orden  für  ein  einzelnes  Land  haben  konnten,  und  machte  das  Ober- 
haupt der  Serifen  in  Kairo,  den  Seh  el-Bekri,  zum  Oberhaupt  des 
gesamten  Derwischwesens  in  Egypten  4).  Der  Seh  el-Bekri  darf  aber 
nicht  ganz  nach  Belieben  schalten.  Er  ist  —  so  versicherte  mein 
Gewährsmann  —  Mitglied  eines  besonderen  Kollegiums,  des  Meglis 
muhassis  li-s-Süfije,  zu  dem  außerdem  noch  der  Seh  ^A-bd  er-Rahim 


')   Büläk   1302 — 1306.     20   Bände. 

-)  Zu  Bust  vgl.  Thorning  S.  168  ff.  Unter  »Bust  et-Tarik«  versteht  man  heute 
in  Kairo  eine  Auseinandersetzung  über  den  Tarik. 

3)  Zur  Transkription  nur  so  viel,  daß  g  zumeist  wie  unser  deutsches  g,  d  (bzw.  D) 
wie  z  (stimmhaftes  s)  und  {>  wie  s,  k  wie  der  Kehlkopfverschlußlaut  (')  zu  sprechen  ist.  Ein 
-  über  dem  Vokal  gibt  die  Länge,  ein   '  die  betonte  Länge  an. 

4)  Vgl.  Le  Chatelier,  Les  confrJries  miisuhnanes  du  Hedjas.  Paris  1887.  S.  3. 
C.  H.    Becker  in  EI  II  22. 
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ed-Demirdäsi  ^)  und  verschiedene  Masä'ih  süfije  von  der  Azharmoschee 
gehören.  Dieser  Meglis  sei  die  oberste  Instanz  für  alle  die  Derwisch - 
orden  betreffenden  Fragen;  er  tritt  zusammen  in  dem  Gouvernorat 
(Mehäfza)  und  wird  seine  Beschlüsse  wohl  kaum  ohne  Rücksicht  auf 
die  Regierung  fassen. 

Die  Zahl  der  offiziell  anerkannten  Derwischorden,  die  dem  Seh 
el-Bekri  unterstehn,  gab  mein  Gewährsmann  auf  »ungefähr  24«  an. 
Leider  konnte  ich  durch  ihn  kein  genaues  Verzeichnis  dieser  Orden 
erhalten,  obwohl  er  wiederholt  versprach,  mir  ein  solches  zu  verschaffen. 
'Ali  Bäsä  Mubarak  führt  im  ganzen  44  solcher  Orden  und  selb- 
ständiger Zweige  (Furü*)  auf.  Außerdem  nennt  er  25  Tekijen  in  Kairo, 
die  der  Ma§jaha  bekrije  folgen,  und  bemerkt,  daß  auch  die  einzelnen 
Sehe,  die  in  den  Grabmoscheen  und  bei  den  Mülids  die  Rezitation 
der  DaldHl  el-Hairät  -)  und  Magälis  el-Ahzah  3)  veranstalten,  der- 
selben Masjaha  folgen. 

Von  den  44  Derwischorden  mag  mancher  Far'  keine  große  Be- 
deutung mehr  haben,  vielleicht  überhaupt  nicht  sehr  wichtig  gewesen 
sein.  Auf  alle  Fälle  bietet  die  Liste,  die  er  gibt,  einiges  Interesse, 
auch  schon  wegen  der  Gruppierung,  die  sie  bietet.    Sie  mag  daher  hier 


0  Der  Nachkomme  und  Verwalter  des  Heiligtums  des  berühmten  äeh  Demirdäs 
el-Muhammedl,  über  den  man  'Ali  Bäsä  IV  112  und  die  Tahakit  des  Sa'räni  (Kairo 
1315)  II 158  vergleiche.  — Bei  Sa'ränl  heißt  der  Heilige  »§ähin  el-MuhammedI<<.  Er  war 
Krieger  im  Heere  des  Käitbäi,  zog  sich  in  die  Einsamkeit  zurück  und  starb  nach  930  H. 
Sein  Heiligtum  in  der  Nähe  der  nach  ihm  benannten  Stationen  der  Matarije-undHehopohs- 
bahnen  ist  ein  sehr  wichtiger  Wallfahrtsplatz  für  Kairo  und  Umgebung.  Seine  Hadra  ist 
Lelet  el-Gumu*a,  d.  h.  sie  beginnt  am  Donnerstag  Nachmittag.  Sein  Mülid  dauert  vom  S. 
bis  15.  Sa'bän. 

*)  »Ce  qu'on  appelle  » .Lji:ULw,bl !  et  ä  Medine  ä.-^  est  un  ensemble  de  pratiques 
religieuses  par  lesquelles  on  consulte  Dieu  sur  les  choses  qu'on  veut  entreprendre,  ou  au 
sujet  de  l'issue  d'une  entreprise.«  Dozy  Supplement  I  415.  Vgl.  Lane,  Manners  and 
Customs,  gegen  Ende  von  Chapt.  XI.  —  Der  Heilige  §eh  Muhammed  Abu-d-Dalä'il  — 
sein  Makäm  in  Büläk  in  der  Häret  el-Madbah,  sein  Mülid  am  28  Rebi*  I  —  hat  seinen  Namen 
wohl  von  diesem  DaläMl  al-Hairät.  Vgl.  auch  das  diesen  Namen  führende  Andachtsbuch 
des  Gazüli,    Brockelmann  II  252. f. 

3)  Zu  Hizb,  PI.  Ahzäb  vgl.  Thorning  S.  195  f.  Hizb  bedeutet  aber  hier  eine  Zu- 
sammenstellung von  Gebeten,  wie  sie  jeder  berühmtere  Heilige  hinterlassen  hat.  'Ali 
Bäsä  berichtet,  daß  bei  den  Mülids  meist  das  Hizb  es-Sädili  angewandt  wird,  das  bekannt 
ist  als  Hizb  al-Barr  al-kebir  (vgl.  dazu  Ka^f  e?-Zumhi  ed.  Buläk  1274  Bd  I  333  ed.  Flügel 
III  56;  neben  ihm  gibt  es  ein  auf  denselben  Öädili  zurückgehendes  Hizb  al-Bahr  es-sugaijir). 
Doch  werden  an  den  Grabmoscheen  ausschließlich  die  Hizbs  derer,  die  dort  begraben  sind, 
gelesen.  Vgl.  zu  den  Hizbs  auch  Lane,  Manners  and  Citslotns,  Chapt.  X  u.  XXVIll.  Mir 
wurde  in  der  Grabmoschee  des  Sa*räni  einmal  von  dem  dortigen  yädim  eine  Abschrift 
des  Hizb  es-Sa'räni  geschenkt. 
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folgen  ').    ^I^n  müßte  sie  einmal  an  Ort  und  Stelle  nachprüfen.    Mir 
ist  sie  erst  nach  meiner  Rückkehr  aus  Kairo  bekannt  geworden. 

Die  verschiedenen  Turuk,  so  führt  'Ali  Bä§ä  aus,  gehen  auf  die 
vier  Aktäb  zurück:  Jeder  von  ihnen  hat  ursprünglich  eine  Tarika 
cTCf^ründet  doch  haben  sich  mit  der  Zeit  von  der  Wurzel  {.}^\)  Zweige 
(-.-s)  abgesondert.  Diese  sind  dann  mehr  und  mehr  selbständig 
(geworden,  und  'Ali  Baää  unterscheidet  zwei  Hauptgruppen:  die 
Orden,  welche  sich  auf  die  vier  Kutbs  beziehen,  und  die  andern,  welche 
sich  nicht  auf  die  Kutbs  beziehen   (oiLii^i    sij.^^^     .^^t.    ^=j;=>\    ^y^ 

Zu  der  ersten  Gruppe  rechnet  er: 

I.  el-Ahmedije^),  nebst  i6  Furü':  i.  el-Maräzika.  2.  el-Kannäsije, 
3.  el-Enbäbije,  4.  el-Manä'ife,  5.  el-Hamüdije,  6.  es-Salämije,  7.  el- 
Halabije,  8.  ez-Zähidije,  9.  es-Su*aibije,  10.  el-Baijümije,  11.  ct-Taski- 
jänije,  12.  e§-§innäwije,  13.  el-'Arabije,  I4.es-Sutühije,  15.  el-Bundärije, 
16.  el-Muslimije  3). 

II.  er-Rifä'ije  4):  diese  Tarika  habe  keine  FuriV,  sondern  nur 
3   BujütS)   nämlich:    i.   el-Bäzije,   2.   el-Mahkije,   3.   el-Habibije. 

III.  el-Kädirije  ^),  ohne  Furü'  und   Bujüt. 

IV.  al-Barähime^),  mit  2  Furü':   i.  es-Sahäwije,   2.  es-Saränibe. 
Zur  zweiten  Gruppe  rechnet  'Ali    Bäsä: 

I.  es-Sa'dije  ^). 

II.  en-Nak§ibendije. 

III.  es-§ädilije7)  mit  den  FunV:  i.  el-Gauharije,  2.  el-Käsimij-% 
3.  el-Medanije,  4.  el-Mekkije,  5.  el-Häsimije,  6.  es-Sammänije,  7.  el- 
'Afifije,  8.  cl-'Isavije,  9.  el-'Arüsije,  10.  et-Tihämije,  1 1.  el-Handüsije, 
12.  el-Idrlsije,    13.  el-Ka'ükgije. 


I)  al-Hitat  ai-taufikije  III  129!.  vgl.  C.  H.  Becker  EI  II  22. 
*)  Abzeichen  rot. 

3)  Mein  Gewährsmann  sprach  von  14  Fuiü'  el-Ahmedije  und  wußte,  daß  der  gegen- 
wärtige Seh  Seggädet  el-Ahmedije,  Öems  eddin,  eine  gehobene  Stellung  gegenüber  den 
Masä'ih  Furü*  el-Ahmedije  einnehme. 

4)  Abzeichen  schwarz  (asmar). 

5)  Der  Unterschied  zwischen  Furü'  und  Bujüt  besteht  darin,  daß  jeder  Far'  seinen 
besonderen  Seh  (es-Segg:äde)  hat,  während  die  Bujüt  Unterabteilungen  ohne  besonderen 
Seh  sind;  vgl.   Becker    EI  II    22.  —  Von   Bait    als   »Korporation«   handelt    Thorning 

s.  195  f- 

6)  Abzeichen  grün. 

7)  Abzeichen  von  verschiedenen  Farben. 
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IV.  el-Helwatije  mit  den  Furü':  i.  al-Hafnije,  2.  es-Sabä'ije, 
3.  es-Säwije,  4.  ed-Defije. 

V.  el-Mirganije  ^). 

Zu  den  Amtsobliegenheiten  des  Seh  el-Bekri  gehört  es,  die  Ordens - 
obersten  für  Egypten  zu  ernennen.  Der  oberste  §eh  eines  Ordens 
tührt  in  Egypten  den  Titel  Seh  es-Seggäde  -).  Wie  das  Amt  des  Seh 
el-Bekri  selber,  so  erbt  sich  auch  das  Amt  des  Seh  es-Seggäde  im 
allgemeinen  in  ihrer  Familie  fort.  Somit  ist  die  Auswahl  der  Kandi- 
daten beim  Tode  eines  Seh  es-Seggäde  wohl  meist  sehr  beschränkt  3). 
Mit  dieser  Erblichkeit  der  obersten  Ämter  hängt  es  zusammen,  daß 
an  der  Spitze  des  Ordens  und  des  gesamten  Ordenswesens  bisweilen 
Männer  stehen  können,  die  nicht  grade  auf  besondere  Autorität  in 
süfischen  Dingen  Anspruch  erheben  können  4). 

Während  des  Monats  Ramadan  finden  im  Bet  el-Bekri  in  der 
Säre'  el-Horunfi§  Nacht  für  Nacht  Dikr-Versammlungen  statt,  zu 
deren  Teilnahme  die  verschiedenen  anerkannten  Seggädät  in  bestimmter 
Reihenfolge  aufgefordert  werden  5). 

Der  Sultan  von  Stambul  soll  jährlich  an  den  Seh  el-Bekri  eine  der 
Zahl  der  Masä*ih  es -Seggade  gleichkommende  Anzahl  von  Ehren - 
gewändern,  Binis  ^),  senden.  Diese  gelten  als  die  offizielle  Tracht  der 
MaSä'ih  es-Seggäde  und  werden  von  ihnen  am  Mülid  en-Nebi  zum 
ersten  Male  getragen  (Investitur!). 

2.    Die    Masä'ih    es-Seggäde    und    die  Halifen. 

Der  Seh  es-Seggäde  hat  seinen  Sitz  in  Kairo.  Wie  weit  der  oberste 
Seh  des  gesamten  größeren  Ordens  (Seh  et-Tarika,  doch  wird  dieser 
Name  auch  auf  den  Seh  es-Seggäde  angewandt)  auf  die  egyptischen 
Derwische  Einfluß  hat,  entzieht  sich  meiner  Kenntnis.  Für  die  Der- 
wische in  Egypten   (den   14  Provinzen)   ist  der  Seh   es-Seggäde   das 

')  Abzeichen  weiß. 

^)  Zur  Bedeutung  der  Seggäde  vgl.  Thorning  S.  164  ff.  In  dieser  Zusammensetzung 
ist  Seggäde  ziemlich  identisch  mit  Tarika.  Seh  es-Seggäde  bedeutet  tatsächlich  nichts  anders 
als  Ordensseh.  Eine  Seggäde  hat  nicht  nur  er,  sondern  auch  jeder  selbständige  Seh  seines 
Ordens. 

3)  Mein  Gewährsmann  wußte  z.  B.,  der  jetzige  Seh  Seggadet  es-Sammänije  habe 
dem  Seh  el-Bekri  Geld  gezahlt,  da  habe  er  ihn  in  den  Platz  seines  Vaters  eingesetzt. 

4)  Vgl.  über  den  gegenwärtigen  6ch  el-Bekrl  das  Urteil  von  Lord  Cromer  in  Modern 
Egypt  II  177  und  DuNCAN  B.  Macdonald,  Aspects  of  Islam  S.  181. 

5)  Ich  habe  mir  notiert,  daß  im  letzten  Jahre  (1914)  die  Ahmedije  am  21.,  die  Sam- 
mänije  am  15.  und  20.,  die  Saibänije  am  19.,  die  Sa'dije  am  17.  Ramadan  herankamen. 

^)  »A  robe  of  cloth,  with  long  sleeves  like  those  of  the  kuftan  but  more  ample.  It 
IS  properly  a  robe  of  ceremony  and  should  be  worn  over  cloth  coat:  but  many  persons 
wear  it  instead  of  the  gibbeh.«  Lane,  Manners  and  Cusioms  Ch.  I.   Ein  Binis  kostet  ca.  10  £. 
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eigentliche  Haupt  in  jedem  Orden.  Unter  ihm  steht  die  größere  oder 
kleinere  Zahl  seiner  »Stellvertreter«,  der  Halifen,  die  die  eigentlichen 
OrdensSehe  sind.  Keine  Dikr-Versammlung  ist  möglich,  ohne  daß 
ein  Halife  zugegen  ist.  Für  den  einzelnen  Derwisch  ist  er  die  eigent- 
liche Autorität;  er  ist  sein  Meister,  Ustäd  i),  sein  Kebir  2),  er  nimmt 
vom  Derwisch  den  'Ahd  entgegen,  er  vollzieht  den  Sedd,  er  ist  der 
Abu-1-Mesdüd  3). 

Sein  Amt  wird  ihm  übertragen  vom  Seh  es-Seggäde  in  einer 
feierlichen  Versammlung  der  Halifen  des  Ordens,  auf  Vorschlag  des 
Halifen,  der  sein  geistiger  Vater  ist  (Abüh  fi-t-Tarika).  Der  muß 
ihn  dem  Seh  es-Seggäde  empfehlen  als  geeignet  zur  selbständigen 
Leitung  von  Dikr -Versammlungen  und  zur  Ausbildung  von  Derwischen. 
Mein  Gewährsmann  meinte,  man  könne  dann  jemand  als  geeignet 
zum  Halifen  ansehn,  wenn  er  mehrfach  eine  ru'ja  fi-l-!el  gesehn  habe, 
d.  h.  während  der  Dikr-Versammlung  eine  Erscheinung  gehabt  habe, 
und  das  seinem  Meister  glaubwürdig  nachweisen  kann  4).  Der  wird 
dann  mit  ihm  zum  Seh  es-Seggäde  gehn  und  zu  ihm  etwa  sagen: 
'■Ajiz^ahalUfii  wa-athib  min  sän  ibni  -fi-t-tarika  igäze  yninnak  »ich  will 
ihn  zum  Halifen  machen,  und  erbitte  von  dir  für  meinen  geistigen 
Sohn  eine  Igäze«.  Die  Igäze  ist  das  Diplom,  das  dem  Derwisch  die 
Würde  des  Halifen  überträgt.  Sie  sieht  bei  den  verschiedenen  Orden 
sehr  verschieden  aus,  doch  sind  die  wesentlichen  Bestandteile  meist 
dieselben.  Die  Igäze  der  Sammäni -Derwische  ist  geschrieben  auf  einer 
Rolle  starken  Papiers,  die  etwa  40  cm  breit  und  wohl  über  4  m  lang 
ist.  Sie  enthält  oben  die  mit  den  charakteristischen  Farben  gemalten 
schematischen  Darstellungen  des  Makäm  des  Propheten,  des  'AU, 
der  4  Aktäb  und  des  Ordensstifters.  Dann  folgt  der  eigentliche  Text, 
der  den  Besitzer  feierlich  zum  Halifen  ausruft,  die  Silselet  cl-Baraka 
und  Silselet  el-Wird  enthält,  durch  die  der  neue  Halife  mit  dem  Ordens- 
stifter und  über  ihn  hinaus  mit  Allah  in  Verbindung  gesetzt  wird, 
die  99  Namen  Gottes  und  viele  Ermahnungen  und  Gebete.  Ich  habe 
mir  eine  solche  Igäze,  auf  einen  erdachten  Namen  lautend,  von  meinem 
Gewährsmann  anfertigen  lassen  und  gedenke  sie,  sobald  ich  im  Besitze 
meiner  zunächst  in  Kairo  zurückgelassenen  Papiere  bin,  zu  veröffent- 
lichen. 


')  Vgl.  Thorning  116,  iiS  u.  öfter.  al-Usta  ist  dagegen  der  Nakib  al-Meglis,  vgl. 
weiter  unten. 

^)  Thorning  146  u.  ö. 

3)  Als  solcher  mehrfach  in  dem  Drucktext  S.  7  f.  erwähnt.     Thorning  263  f. 

■')  In  den  weitaus  meisten  Fällen  wird  der,  welcher  Halife  wird,  zuvor  Nakib,  speziell 
Nakib  el-Meglis,  gewesen  sein.  Theoretisch  möglich  ist  es  freilich  auch,  einen  gewöhn- 
lichen Derwisch  zum  Halifen  zu  machen. 
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Die  Papierrolle  mit  rotem  Rand,  roten  Linien  und  Feldern  und 
mit  den  Zeichnungen  der  Makäms  wird  von  einem  besonderen  Zeichner 
besorgt,  der  dafür  50  Pt  (10  Mark)  erhält.  Der  den  neuen  Halifen 
vorstellende  Halife  stellt  sie  aus  und  versieht  sie  mit  Siegel  und  Unter- 
schrift. Er  erhält  dafür  eine  entsprechende  Vergütung,  etwa  2  £E. 
(=  42  M.)  und  mehr,  je  nach  dem  Vermögen  des  neuen  Halifen.  Gültig 
wird  die  Urkunde  aber  erst  durch  Siegel  und  Unterschrift  des  Seh 
.  es-Seggäde,  dem  man  für  diese  Leistung  etwa  4  £E.  (=  84  M.)  be- 
zahlt. Ist  alles  das  vorbereitet,  so  wird  in  feierlicher  Versammlung 
der  Halifen  des  Ordens  die  Igäze  vom  Seh  es-Seggäde  verlesen  und 
dem  neuen  Halifen  überreicht.  Daran  wird  sich  meist  ein  von  dem 
neuen  Halifen  veranstaltetes  Fest  anschließen,  das  ihn,  je  nach  Ver- 
mögen, 10  £E.  und  mehr  kosten  kann.  —  Sobald  er  Halife  ist,  wird 
er  sich  eine  Seggäde  kaufen,  einen  einfachen  Teppich,  den  er  besonders 
für  die  Sedd-Zeremonie  braucht. 

Außerhalb  Kairos,  an  größeren  Orten,  an  denen  sich  viele  An- 
gehörige des  Ordens  befinden,  führt  ein  Halife  den  Titel  Nä'ib  (PI. 
Nijäb).     Er  ist  hier  der  Stellvertreter  des  Seh  es-Seggäde. 

Der  Seh  es-Seggäde  hat  das  Recht,  die  von  den  ihm  unterstellten 
Halifen  abgehaltenen  Dikr -Versammlungen  zu  inspizieren,  er  hat 
über  die  Halifen  überhaupt  ein  Disziplinarrecht  und  kann  sie  jeder- 
zeit vor  sein  Forum  laden.  Ist  es  nötig,  so  suspendiert  er  einen  Halifen 
(^Äj^),  der  Halife  ist  dann  »mauküf«  und  darf  bis  zur  Aufhebung 
der  Suspension  nichts  von  Amts  wegen  tun.  Mein  Gewährsmann  war 
vor  einiger  Zeit  mit  seinem  Seh  es-Seggäde  in  Konflikt  geraten,  und  von 
ihm  suspendiert  worden.  Er  ging  darauf  zu  ihm  hin  und  brachte 
die  Sache  mit  einer  Geldzahlung  (2  £E.  =  42  M.)  in  Ordnung.  Darauf 
erhielt  er  vom  Seh  es-Seggäde  ein  Schreiben,  das  hier  in  Abschrift 
und  Übersetzung  folgen  mag: 

^     ^^L^v^jI^     »X^;^    ^>^J'w*i!    ^j    i^JÜ    uU^    ^=>J\     Q4^_J!    K^^    *^ 

.^-Ul4»>)      \>..S^AJ1j    &JI      ^^*)      <J'>-4-^$\A    ÜuXx«w      •.-JLv.«ll     v_5«w) 

P^awjI    ,'^j'^j^    '^i^.    , '•) -^'    V-?)'    *'-*.».'>-3    *-ou.>*Jt    Lo[j.3»l    olwcas»      Jl 

»>.!   ,-^iL5^^!    ^Lä;csi.     JIJ^\    ^»-^.    .Ato^    JUc!   ,  c_>^j    ,.,t    xJ.    J^l\ 


')  Ich  lasse  den  Namen  fort  und  gebe  unten  nicht  die  genaue  Jahreszahl  an. 


I-y  Paul   Kahle, 

r        --'      ••  ^  >^  ^  ^ 


»Im  Namen  Gottes  des  Allerbarmers.  Lob  sei  Gott,  dem  Herrn 
der  Welten,  und  Gebet  und  Gruß  dem  edelsten  Gesandten,  unserm 
Herrn  Muhammed,  und  seiner  Familie  und  seinen  Genossen  insgesamt. 

An  unsere  Herren  Brüder,  die  Sammäni-Derwische,  und  alle 
Ordensleute  im  Quartier  von  Büläk.  Der  Gruß  über  Euch  und  die 
Barmherzigkeit  Gottes!  Des  weiteren:  wir  tun  Euch  kund,  daß  statt- 
gefunden hat  die  Erklärung  der  Wiederzulassung  des  Seh  NN.,  des 
Sammäni-Halifen  in  Eurem  Quartier,  der  suspendiert  war,  und  für 
den  jetzt  die  Wiederzulassung  erbeten  wurde;  und  ihm  soll  zustehn, 
in  Gang  zu  brinfjen  die  Ancjelegenheiten  der  Hadras  und  das  freie 
Arrangement  der  »Nächte«  i)  und  die  Eröffnung  der  Versammlungen, 
nach  dem  Muster  seiner  Brüder,  der  Sammäni-Halifen,  und  der  andern, 
und  niemand  soll  das  Recht  haben,  ihm  in  irgend  etwas  von  dem, 
was  oben  erwähnt  ist,  entgegenzuwirken.  Und  ausgefertigt  ist  dies 
zur  Kenntnisnahme,   und  lebt  wohl! 

Geschrieben  hat  es  der  Seh  der  Sammäni-Tarika  Muhammed 
Ibrahim  el-Gemel.  13.  .       Ausgefertigt  am  i.  el-Higge  des  Jahres  13.  .« 

Jeder  Halife  pflegt  seinem  Seh  es-Seggäde  dreimal  im  Jahre  ein 
Geldgeschenk  zu  machen:  zum  Mülid  en-Nebi,  zum  Mülid  des  Ordens- 
stifters und  zum  'Id  el-Fitr  am  Ende  des  Ramadan.  Statt  des  Geldes 
werden  ihm,  besonders  aus  Oberegypten,  auch  Naturalabgaben  gelie- 
fert, so  Getreide  [Kainh,  Dura)   Hühner  u.  a. 

Indessen  ist  der  Seh  es-Seggäde  nicht  auf  diese  und  die  oben 
schon  erwähnten  Gaben  angewiesen.  Wie  jedes  Mitglied  des  Ordens, 
so  hat  auch  er  die  Möglichkeit,  einen  bürgerlichen  Beruf  neben  der 
Ordenstätigkeit  auszuüben.  Der  Seh  Scggädet  es-Sammänije  ist  z.  B. 
Ma*mür  im  Diwan  el-Aukäf.    Als  solcher  ist  er  jeden  Morgen  bis  i  Uhr 

')  Lele  ist  eine  Festnacht  mit  Dikr,  die  der  Halife  mit  seinen  Derwischen  dort,  wo 
sie  gewünscht  wird,  veranstaltet. 
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auf  der  Wakf -Verwaltung  und  empfängt  für  diese  Arbeit  das  für  einen 
Orientalen  in  Egypten  sehr  bedeutende  Gehalt  von  £E  i8.  —  (d.  i. 
etwa  375  M.)  pro  Monat. 

Entsteht  unter  den  Halifen  eines  Ordens  eine  Streitigkeit,  so 
wird  sie,  wenn  es  sich  um  eine  große  Sache  [Häga  kehire)  handelt, 
vor  das  Forum  des  Seh  es-Seggäde  gebracht.  Kleinere  Sachen  werden 
von  dem  Meglis  el-Ihtijärije  ')  entschieden.  Zu  dieser  Versammlung 
gehören  die  Halifen  des  Ordens  -).  Auch  Nakibs  können  gelegentlich 
hinzugezogen  werden.  Außerdem  pflegt  man  Halifen  von  andern 
Orden  als  Unparteiische  dazu  einzuladen.  Jedem  Halifen  steht  das 
Recht  zu,  diesen  Meglis  zu  berufen. 

Wer  in  diesem  Meglis  unrecht  bekommt,  muß  ein  Opfer  (Debiha) 
darbringen.  Er  übergibt  das  Opfertier  (zumeist  ein  Schaf)  dem,  der 
recht  bekommen  hat,  und  der  schlachtet  es  mit  den  Worten:  bi-svii- 
lldh  alldhu  akbar,  häda  debiha  min  sdn  hakk  elli  '■and  fuldn  »Im 
Namen  Gottes,  Gott  ist  der  größte.  Dies  ist  ein  Opfer  wegen  des  Un- 
rechts, das  NN.  bekommen  hat.«  Von  dem  Mahle  —  zu  dem  der, 
welcher  unrecht  bekam,  noch  Reis,  Brot  und  dergleichen  liefern  muß 
—   essen  die  Fukarä  und  die  Anwesenden. 

Der  Halife  braucht  zur  Ausübung  seines  Amtes  das  nötige  Hand- 
werkszeug ('Edda).     Folgende  Stücke  gehören  dazu: 

1.  die  'Asä'ir  et-Tarika,  bestehend  in  den  Bawärik  (Sing.  Bairak), 
den  Bannern.  Mein  Gewährsmann  besitzt  neun  solcher.  Sie  sind  in 
der  Farbe  des  Ordens  gehalten  (bei  der  Sammänije  also  grün),  und 
haben  Inschriften  wie  J^.^^  u  e)oj^  xL'S  A^>^,  A.^j>v>)  xJül  '3\  »J\  ^) 
»Es  gibt  keinen  Gott  außer  Gott,  Muhammed  ist  der  Gesandte  Gottes. 
Deine  Hilfe  3),  o  Sammänl!« 

2.  die  Tubül  (Sing.  Tabl),  große  Pauken.  Mein  Gewährsmann 
hat  fünf  solcher; 

3.  die  Bäzät  (Sing.  Bäz),  kleine  Trommeln,  bestehend  aus  einer 
Halbkugel  von  Metall,  die  mit  Fell  überspannt  ist  4).  Mein  Gewährs- 
mann hat  acht  solcher; 

4.  die  Käsät  (Sing.  Käs),  die  Zymbeln  oder  Schellen  von  Erz 
(Nehäs).  Sie  werden  mit  beiden  Händen  zusammengeschlagen  5).  Mein 
Gewährsmann  hat  zwei: 


■)  V'on  der  Ihtijärije  handelt  Thorning  S.   112 — 114. 
^)  Der  Seh  es-Seggäde  ist  nicht  zugegen. 

3)  Zu  Madad  vgl.  Thorning  S.   173  f. 

4)  \'g].  Lane,  Manners  and  Cusioms,  Chapt.  XVIII. 

5)  Vgl.  Lane.   ib. 
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5.  der  Zaij  (^Jji),  bestehend  aus  einem  etwa  einen  Meter  hohen, 
zusammenklappbaren  Drahtgestell  (Hadid),  das  aufgeklappt  etwa  die 
Form  einer  Glocke  hat.  In  der  Mitte  der  Verbindung  der  Eisendrähte 
unten  sind  auf  Haltern  ein  paar  Lichter  angebracht.  Dies  Draht- 
gestcll  wird  mit  einem  meist  mit  Inschriften  —  ähnlich  denen  der 
Bawärik  —  versehenen  passend  zusammengenähten  dünnen  Tuche 
(Kiswa)  bezogen.  Oben  ist  ein  Griff  angebracht.  Mein  Gewährsmann 
hat  zwei  solcher  Zaij'); 

6.  die  zwei  Stöcke  (*Osi,  Sing.  'Asä),  sie  sind  i'^+iV-^"'^  ^^ng 
und  oben  mit  Metall  beschlagen; 

7.  die  zwei  Hizämät,  etwa  2  m  lange  Tuchstreifen,  die  als  Schärpe 
getragen  werden.  Der  Hizäm  ist  in  Felder  eingeteilt;  auf  diesen  stehn 
die  Worte  des  Glaubensbekenntnisses,  die  Anrufung  des  Ordensstifters 
(^^Ua«  Lj  ^i)oJw«)  und  dergleichen; 

8.  das  Meä'al,  das  auf  einer  Stange  befestigte  eiserne  Kohlen- 
becken -).     Mein  Gewährsmann  besitzt  ein  solches. 

Diese  *Edde  braucht  der  Halife,  wenn  er  mit  seinen  Derwischen 
öffentlich  auftritt,  beim  Auszug  zu  einem  Mülid  oder  zu  einer  Lele. 
Den  feierhchen  Zug  zu  einem  Mülid  nennt  man  Mahfils);  er  heißt 
Maukab,  wenn  es  sich  um  den  Mülid  en-Nebi  4)  handelt.  Bei  einem 
solchen  feierlichen  Zuge  ist  der  Halife,  der  in  gewöhnlicher  Kleidung 


I)  Das  Wort  zaij   hat  mit  aramäischem  1]  »Glanz«  wohl  kaum  direkt  etwas  zu  tun. 

Es  ist  vulgäres  ^j:;  »fashion  of  dress,  aspect,  outward  appearence<<(LANE).    In  diesem  Sinne 

wird  das  Wort  von  'Ali  Bäsä  III  130  gebraucht,  wo  er  von  den  Farben  der  verschiedeneu 
Derwischorden  spricht  und  sagt  -♦.5>l  *-^J>3  iwjA.*.^*^!  *.Jl*.5  usw.  *Alam  ist  wohl  das 
Banner,  und  mit  Zaij  werden  hier  die  charakteristischen  Stücke  der  Tracht  der  Derwische, 
insbesondere  die  yirka,  die  die  entsprechende  Farbe  hat,  gemeint  sein.  Von  den  yalweti- 
Derwischen  sagt  er,  sie  hätten  kein  *Alam,  und  der  Zaij,  der  sie  besonders  auszeichnete, 
sei  eine  Kleidung,  der  Kä'ük  (Kopfbedeckung).  Und  die  Aulijä,  auf  die  sich  die  gewohn- 
heitsmäßige Lesung  der  Ahzäb  beziehe,  hätten  ebenfalls  kein  'Alam,  sondern  ihr  spezieller 
Zaij  sei  die  Kleidung  des  Tag.  Aus  dieser  Bedeutung  von  Zaij  =  »charakteristische  Stücke 
der  Tracht«  hat  sich,  so  scheint  mir,  die  Anwendung  des  Wortes  für  diese  Art  von  Laternen 
im  besondern  entwickelt. 

-)  Vgl.  dazu  Georg  Jacob,  Eiti  ägyptischer  Jahrmarkt  im  13.  Jahrhundert  (Sb.  M. 
Ak.  d.  W.   1910,  IG)  S.  35  f. 

3)  Vgl.    *A1I     Bäsä    III    130,    letzte    Zeile:    0^!)\_^\     a^ÄP     ^a     AJys      ^^ 

I  .L.^»  XJ  x>wS  An  den  Mahfil  schließt  sich  —  an  Ort  und  Stelle  —  ein  Meglis,  d.  h.  eine; 
Dikr-Versammlung.  So  ist  wenigstens  heute  das  Verhältnis  dieser  beiden  Worte  zu  ein- 
ander—  dies  unter  Bezugnahme  auf  Thornings  Bemerkung  S.  119. 

■1)  'All    Bäsä  führt  I  S.  90  fl.  allein  für  Kairo  80  Heilige  auf,  die  einen  Mülid  haben.- 


L 
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ohne  besonderes  Abzeichen  einhergeht,  rechts  und  links  von  je  einem 
Nakib  geleitet.  Diese  beiden  sind  in  weiße  Gewänder  gekleidet;  sie 
tragen  darüber  den  Hizäm,  der  ihnen  über  die  rechte  Schulter  gelegt 
und  unter  dem  linken  Arm  zusammengeschlungen  ist.  Jeder  von 
ihnen  trägt  außerdem  einen  der  Stöcke.  Die  Derwische  bedienen 
sich  der  Musikinstrumente  und  tragen,  wenn  der  Auszug  am  Tage 
stattfindet,  die  Banner,  in  der  Dunkelheit  tritt  an  deren  Stelle  Zaij 
und  Mes'al.  Beim  feierlichen  Zug  zu  einer  Lele  fallen  die  Musikinstru- 
mente fort.  Sammelt  sich  eine  größere  Zahl  von  Derwischen  für  eine 
Lele  bei  dem  angegebenen  Treffpunkt  an,  so  findet  jedesmal  bei  der 
Ankunft  einer  neuen  Gruppe  eine  feierliche,  zeremonielle  Begrüßung 
statt.      Ich  habe  dem  mehrfach  beigewohnt. 

3.    Die    Derwische    und    der    'Ahd. 

Der  Halife  wird,  je  nach  seinem  Ruf  und  seiner  Beliebtheit,  eine 
größere  oder  kleinere  Zahl  von  Derwischen  um  sich  sammeln.  Zur 
Aufnahme  in  den  Orden  ist  die  Voraussetzung,  daß  der  Murid  sich 
einem  Halifen  eine  Zeitlang  angeschlossen  hat  und  seine  Versamm- 
lungen —  hadra,  meglis,  gam'a  werden  dafür  in  gleicher  Bedeutung 
gebraucht  —  besucht  hat.  Ist  er  mit  den  wesentlichen  äußeren  Ein- 
richtungen vertraut,  hat  er  das  nötige  Zutrauen  zu  dem  Halifen  ^) 
und  treibt  es  ihn  dazu,  so  wird  er  in  einer  Hadra  —  min  ba'^d  nia 
jndkur,  also  nach  dem  Dikr  —  zum  Halifen  kommen  und  zu  ihm 
etwa  sagen:  ja  ^amni  ana  mistakihh  fik,  iddinf-l-^ahd  hzw/dwiz  jäkud  -) 
el-^ahd  »Mein  Oheim,  ich  habe  Zuneigung  zu  dir  gefaßt,  gib  mir  den 
*Ahd«  bzw.   »ich  möchte  den  *Ahd  nehmen«. 

Diese  Bitte  muß  er  mehrfach  vorbringen,  damit  der  Halife  sieht, 
daß  es  ihm  Ernst  ist.     Ist  der  Halife  davon  überzeugt,  so  wird  er  ihn 

feierlich  in  den  Orden  aufnehmen,   durch  den  'Ahd. 

Dieser  'Ahd  ist  in  den  verschiedenen  Orden  in  Einzelheiten  ver- 
schieden. Die  Hauptbestandteile  sind  jedoch  dieselben.  Da  ich  zurzeit 
nur  einen  Teil  meiner  Notizen  über  die  Aufnahme  in  den  Sammänl- 
Orden  zur  Hand  habe,  diese  Aufnahme  der  des  Rifa'I-Ordens  fast 
genau  entspricht,  so  gebe  ich  hier  eine  Übersetzung  des  betr.  Ab- 
schnittes aus  dem  Bast  Madad  et-Taufik,  der  Thorning's  Arbeit  zu- 
grunde liegt  3) : 


')  Natürlich  kann  er  sich  die  Versammlungen  verschiedener  yalifen  ansehn. 
*)  Diese  in  Alexandria  ja  nicht  ungewöhnliche  Form  der  i.  Pers.  Imperf.  brauchte 
in  diesem  Zusammenhang  mein  aus  Oberegypten  stammender  Gewährsmann. 
3)  S.   16  f. 
Isl.im.     VI.  I  I 
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Dies  ist  die  Beschreibung  der  Annahme  des  'Ahd  für  den 
Murid,  der  erstrebt  den  Tarik  des  Pols  der  Hilfe  (Kutb  al-Gaup), 
der  die  Menschen  zu  Gott  hin  antrieb,  des  Sidi  Ahmed  er-Rifä*I, 
Gott  heilige  sein  wertes  Geheimnis! 

Der  Seh  ^)  beginnt  mit  der  Rezitation  der  Fätiha  im  Ge- 
heimen, bei  sich  selbst,  dreimal.  Dann  rezitiert  er:  »Siehe  die, 
welche  dir  den  Treueid  leisten,  leisten  nur  Gott  den  Treueid. 
Gottes  Hand  ist  über  ihren  Händen.  Wer  also  den  Eid  bricht, 
bricht  ihn  nur  gegen  sich  selber.  Wer  aber  seinen  Bund  mit  Gott 
hält,  dem  wird  er  gewaltigen  Lohn  geben«  (Sure  48,  lo).  Darauf 
spricht  er:  »Ich  bitte  Gott  den  Erhabenen  um  \'erzeihung,  außer 
dem  es  keinen  Gott  gibt,  den  Lebendigen,  den  Ewigen,  und  bereue 
bei  ihm  alle  Sünden«,  dreimal.     Dann  legt  er  seine  rechte  Hand 

in    die  Hand   des  Murid -)    und  flüstert  ihm  ein  den  Dikr  {».JjiLi    j 
J'JJI).     Darauf  spricht  er:    »Ich  rufe  Gott  den  Erhabenen  zum    , 
Zeugen  an,  und  seine  Engel  und  seine  Bücher  und  seine  Gesandten    j 
und  seine  Propheten  und  die  Anwesenden  von  seiner  Schöpfung,    j 
daß   ich   vor  Gott   dem   Erhabenen   und   seinem   Gesandten   alle 
meine   Sünden  bereue,    mit   dem  Verlangen,    seinen    Befehlen   zu 
gehorchen  und  zu  folgen  seinem  Gesandten  —  Gott  neigt  sich    ' 
betend  über  ihn  und  grüßt  ihn  —  indem  ich  fliehe,  was  er  ver-    ■ 
boten  hat,    mich   abmühe  in  seinem  Gehorsam,   indem  ich  mich    , 
ihm  zuwende,    mich   eifrig  widme   dem   Dienste   der  Armen  und 
Bedürftigen  nach  Maßgabe  des  Vermögens,  und  unser  Herr  und 
Vorbild   zu  Gott  dem  Erhabenen    hin,    der  Pol  der  Hilfe  (Kutb 
al-Gau|)),  der  anfeuernde,  der  Herr  Ahmed  er-Rifä*i  ist  unser  Seh 
in  dieser  und  jener  Welt,   und  Gott  ist  für  das,   was  wir  sagen, 
Wekil.«     Darauf  sagt  der  Seh:   »Der  Bund  ('Ahd)  ist  der  Bund 
Gottes,   und  der  Handschlag  (Jad)   der  Handschlag  Gottes  und 
der  Handschlag  unsers  Sehs  und  Vorbildes  zu  Gott  hin,  des  Seh 
el-Maää'ih,    des   Herrn  xA.hmed   er-Rifä*I.«      Dann  sagt   der  Seh: 
»Festigen  wird  Gott  die,   welche  glauben,   durch   das  festigende 
Wort  im  diesseitigen  und  jenseitigen  Leben«  (Sure  14,  32).    Dann 
läßt  sich  der  Seh  nieder  auf  seine  Knie   und   kneift   seine  Augen 
zusammen,  legt  seine  Hände  auf  seine  Knie  und  flüstert  ihm  ein, 
indem  er  spricht:  la  ildha  illa-lldh  dreimal  und  beim  vierten  Mal: 


I 

1 


')  Der  Seh  ist  im  folgenden  immer  der  Halifa. 

*)  Mein  Gewährsmann  berichtet,  daß  man  bei  dieser  Gelegenheit  die  Hirka,  die  die 
charakteristische  Farbe  des  Ordens  hat,  über  dieKöpfe  von  Halifa  und  Murid  legt.  Möglich 
ist  auch,  daß  man  ein  kleineres  Tuch  {Mendil)  über  die  Hände  der  beiden  breitet.  Eins 
von  beiden  genügt. 
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Muhammed  rasülu-lläh.  Dann  legt  ihm  der  Murid  den  Treueid 
ab  (aouLo)  entsprechend  dem,  was  der  Seh  sagt,  und  der  Seh 
und  die  Anwesenden  rezitieren  die  Fätiha  und  widmen  sie  den 
Leuten  der  Bündnisse  (oy-g^J!  JsJ^!)  ^)  und  allen  gläubigen  musli- 
mischen Männern  und  Frauen.  Und  Gott  ist's  der  beisteht,  durch 
seine  Gnade  und  Güte.     Amen. 

Soweit  der  Drucktext.  Mein  Gewährsmann  fügte  hinzu,  daß  der 
neue  Derwisch  nach  der  Zeremonie  jedem  einzelnen  die  Hand  küßt. 
Die  Anwesenden  rufen  ihm  zu:  ittekil  '■alä-lläh  wa-a'-bid  alldh  »Vertrau 
auf  Gott  und  diene  Gott!«  Danach  betet  man  nach  dem  Rosenkranz 
(Sebha)  astaöfir  alläh  »ich  bitte  Gott  um  Vergebung«,  dann  allähiima 
salli  ^alä  seijidnä  muhammed  »o  Gott,  neige  dich  betend  über  unsern 
Herrn  Muhammed«,  endlich  lä  iläha  illa-lldh  »es  gibt  keinen  Gott 
außer  Gott«.  Dann  geht  man  heim,  bringt  dabei  zuerst  den  Halifen 
nach  Hause. 

Diese  Aufnahmehandlung  besteht  —  das  scheint  mir  deutlich 
zu  sein  —  aus  mehreren  Teilen  und  kann,  je  nachdem  man  den  Nach- 
druck mehr  auf  den  einen  oder  den  andern  Teil  legt,  nach  Sure  48,  10 
el-Muhäja'-a  »der  Treueid«,  nach  dem  verpflichtenden  Handschlag 
el-Jad  »der  Huldigungshandschlag«,  endlich  nach  dem  letzten  Teil 
el-'-Ähd  »der  verpflichtende  Bund«  genannt  werden.  In  der  Tat  werden 
diese  drei  Bezeichnungen  für  diese  Aufnahmezeremonie  gebraucht. 
Sie  bedeuten  dasselbe.  Wenn  der  oben  S.  151  Anm.  4  zitierte  Idrisl- 
Derwisch  erklärte,  in  seiner  Tarika  gebe  es  keinen  'Ahd  [keinen  Sedd, 
keinen  Halifen],  sondern  nur  die  Mubäja^a,  so  wird  man  darauf  schließen 
können,  daß  diese  Zeremonie  dort  sehr  viel  einfacher  ist. 

4.    Das    Nakib-Amt    und    der  §edd. 

Zu  seiner  Unterstützung  hat  der  Halife  mehrere  Nukabä  (Sing. 
Nakib).  Man  unterscheidet  drei  Stufen  im  Nakib-Amte,  und  es  ist 
üblich,  daß  jeder,  der  Nakib  wird  —  wenn  er  überhaupt  in  diesem 
Amte  vorwärts  kommt  —  diese  drei  Stufen  hintereinander  durch- 
macht. Die  unterste  Stufe  im  Nakib-Amte  ist  die  des  Nakib  el-lhwän 
»Nakib  der  Brüder«.  Seine  Aufgabe  besteht  im  wesentlichen  in  der 
Bedienung  der  Halifen  und  der  Derwische.  Ihm  kommt  es  z.  B.  zu, 
die  Schuhe  der  Derwische,  die  beim  Eintritt  in  die  Versammlung  ab- 
gezogen werden,  in  Empfang  zu  nehmen  und  aufzubewahren,  er  hat 
während  der  Dikr -Versammlung  —  in  den  Pausen  —  den   Brüdern 


■)  d.  h.  den  Derwischen. 
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die  Kullc  mit  Wasser  zu  reichen,  und  er  sorgt  —  nach  Beendigung 
des  Dikr  —  für  Kaffee.  Um  dieser  Tätigkeit  willen  kann  man  ihn  wohl 
auch  Nakib  cl-Kahwe  i)  oder  Nakib  el-Mä  2)  nennen. 

Die  zweite  Stufe  im  Nakib-Amte  ist  die  der  Nakib  ez-Zaij  3). 
Seinen  Namen  hat  er  nach  der  oben  S.  160  beschriebenen  Derwisch- 
laterne, deren  Besorgung  ihm  zusteht.  Er  hat  die  Aufgabe,  für  die 
Beleuchtung  des  Raumes  zu  sorgen,  in  dem  die  Hadra  stattfindet, 
daselbst  die  Lampen  aufzustellen  u.  dgl.  Man  mag  ihm  wohl  gelegent- 
lich den  Namen  Nakib  e§-§ama*  4)  geben,  obwohl  ich  ihn  nicht  gehört 
habe.  Ihm  liegt  überhaupt  die  Sorge  für  den  Raum  der  Versamm- 
lung ob. 

Die  dritte,  oberste  Stufe  im  Nakib-Amte  ist  die  des  Nakib  el- 
Meglis.  Ihm  steht  zu,  bei  der  Hadra  das  Eröffnungs-  und  Schluß- 
gebet zu  sprechen  [jistajtah  wajihtim  el-Meg-lis) ;  er  ist  im  allgemeinen 
der  Zeremonienmeister  im  Orden  und  spielt  als  solcher  bei  der  Zeremonie 
des  §edd  eine  wichtige  Rolle.  Man  nennt  ihn  den  Nakib  el-kebir  5), 
bezeichnet  ihn  auch  als  al-Usta^). 

Außerhalb  dieser  Rangordnung  der  Nakibs  steht  der  Nakib  es- 
Seggäde.  Ihm  ist  die  Sorge  für  die  Seggäde  des  Ordens  anvertraut, 
aber  er  ist  überhaupt  Beamter  des  Seh  es- Seggäde  und  hat  allerlei 
für  ihn  zu  tun.  Er  nimmt  eine  Ausnahmestellung  ein,  besitzt  aber 
keine  Igäze,  ist  also  nicht  Halifc. 

Säwis  und  Bisaros ")  sind  Bezeichnungen  für  Nakibs,  waren 
meinem  Gew^ährsmann  aber  nicht  mehr  geläufig. 

Dagegen  kannte  er  den  »Targumänel-Lisän«^).  Mit  diesem  Ausdruck 
bezeichnet  man  nicht  ein  bestimmtes  Amt.  Es  ist  der,  welcher  während 
der  Dikr-Versammlung  in  Ekstase  redet.  Mein  Gewährsmann  drückte 
es  so  aus:  er  erhalte  von  Gott  eine  Eingebung.  Er  sieht  die  Aulijä. 
Einer  von  den  guten  Ginnen  ist  dann  in  ihm,  der  redet  aus  ihm,  ohne 
daß  er  selber  weiß,  was  er  sagt.  Er  ist  dann  einer  »e?//f  jidruh  bi-l- 
lisdn«,  d.  h.  er  gibt  Worte  von  sich,  die  keinen  Sinn  haben:  wenigstens 


')  Thorning  S.  106.  Le  Chatelier,  a.  a.  0.  S.  174. 
*)  Le  Chatelier  S.  175. 

3)  Le  Chatelier  ib. 

4)  Le  Chatelier  ib. 

5)  Thorning  S.  112. 

6)  Thorning  S.  116. 

7)  So  spricht  man  das  Wort  heute  allgemein  in  Kairo  aus.  Vgl.  zu  diesen  beiden 
Namen  Thorning  S.   iii,  112. 

8)  Thorning  S.   106  ff. 
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nicht  für  den  nüchternen  Verstand.  Nur  wer  selbst  in  Ekstase  ist, 
kann  diese  Worte  verstehn  und  deuten.  Man  sieht:  es  ist  eine  ziemUch 
genaue  Parallele  zum  »Zungenreden«,  wie  wir  es  aus  den  Briefen  des 
Apostels  Paulus  kennen  ^). 

Natürlich  ist  solches  Zungenreden  nicht  auf  ein  bestimmtes  Mit- 
glied der  Hadra  beschränkt:  heute  trifft  es  den,  morgen  kann  es 
einen  andern  treffen.  Aber  natürlich  kommt  nicht  jeder  dazu.  Wer 
zu  solchem  ekstatischen  Reden  wirklich  gelangt,  wird  meist  auch  für 
würdig  gehalten  werden,  Nakib  zu  werden.  Somit  ist  es  wohl  tat- 
sächlich so,  daß  derTergumän  el-I.isän  zumeist  auch  ein  Nakib  ist-): 
aber  notwendig  ist  das  nicht. 

Die  \'oraussetzung  für  das  Nakib- Amt  ist  der  Sedd: 
durch  ihn  wird  der  Derwisch  zum  Nakib.  Die  Entscheidung  darüber, 
wer  zum  Nakib  gemacht  werden  soll,  liegt  dem  Halifen  ob.  Sieht  er, 
daß  einer  seiner  Derwische  sich  längere  Zeit  gut  geführt  hat,  und 
kommt  er  zu  der  Überzeugung,  daß  er  dafür  geeignet  ist,  so  fordert, 
er  ihn  auf,  das  Nakib-Amt  zu  übernehmen  und  sich  zum  Nakib  »binden« 
zu  lassen. 

Die  Sedd -Zeremonie  findet  im  Anschluß  an  eine  Dikr-Versamm- 
lung  statt.  Auf  dem  Platze  der  Hadra  bilden  die  Derwische,  neben- 
einander sitzend,  einen  großen  Kreis.  In  ihm  sitzt  der  Halife.  Vor 
ihm  ist  die  Seggäde,  der  Bisät  al-Hakk,  ausgebreitet.  Ihm  gegenüber 
sitzt  der  Nakib  al-Meglis.  Die  andern  beiden  Nakibs  haben  ihren 
Platz  je  in  der  Mitte  der  beiden  Halbkreises).  Dieser  vom  Derwisch - 
kreise  so  eingeschlossene  Raum  führt  den  Namen  Midän  'All-*). 

Die  Sedd-Zeremonie  ist  in  dem  Kapitel  des  Drucktextes,  das 
Thorning  S.  255 — 267  übersetzt  hat,  beschrieben.  Allerdings 
scheint  es,  daß  gerade  dies  Kapitel  ziemlich  unverändert  aus  den 
Futuwwa- Büchern  in  den  Derwischtraktat  übernommen  ist,  und  so 
ist  es  zu  verstehn,  .wenn  manches  von  dem,  was  da  berichtet  wird, 
nicht  genau  beachtet  wird.  So  versicherte  mein  Gewährsmann,  daß 
z.  B.  das  Tablett  (sinije)  mit  den  Sachen  (hawä'ig)  des  Mesdüd  keine 
Rolle  spielt. 


')  Vgl.  die  von  Lietzmann  im  Exkurs  zu  i.  Kor.  14  zusammengestellten  Quellen 
für  das  Zungenreden  (Handbuch  zum.  Neuen  Testament  III  1  S.  140  f.).  Mein  Gewährs- 
mann konnte  mir  Proben  solcher  Worte  in  Zungensprache  angeben.  Meine  Aufzeich- 
nungen darüber  befinden  sich  zurzeit  noch  in  Kairo. 

^)  Thorning  S.   106  ff. 

3)  Es  können  natürlich  andere  Nakibs,  auch  befreundete  Hahfen,  an  der  Zeremonie 
teilnehmen.     Sie  gelten  aber  dann  als  gewöhnliche  Derwische. 

4)  Vgl.  dazu  Thorning  S.   119. 


l56  Paul  Kahle, 

Zum  Verständnis  des  Kapitels  als  Teil  eines  Derwischtraktates 
ist  zu  beachten:  der  Nakib,  der  hier  handelt,  ist  der  Nakib  el-Me<^lis. 
Der  Mesdüd  ist  der  Derwisch,  welcher  zum  Nakib  gemacht,  also  mit 
dem  Sedd  versehen  werden  soll.  Abu-1-Me§düd  ist  der  Halife.  Der 
Nakib  cl-Meglis  geht  feierlich  mit  vier  Schritten  —  bei  jedem  einen 
Gruß  aussprechend,  wie  im  Drucktext  (bei  Thorning  S.  258)  an- 
gegeben —  vor  den  Halifen  und  legt  vor  ihm  auf  den  Teppich  die 
grünen  Stengel  hin.  Der  'Irk  cl-ahdar  soll  andeuten  —  so  meinte 
mein  Gewährsmann  —  daß  das  Herz  grün  sein  solle,  wie  der  *Irk.  Mit 
drei  Schritten  und  Grüßen  bei  jedem  Schritt  geht  er  dann  wieder 
zurück.  Bei  der  Tür  der  Versammlung  stehend,  bittet  er  um  Zu- 
lassung des  Derwischs  zum  Nakib -Amte  ^)  (S.  260).  Wenn  das  ge- 
währt ist  (S.  261),  geht  er  mit  dem  Mesdüd,  der  ihm  folgt,  zusammen, 
wieder  mit  vier  Schritt  und  den  vier  Salämät,  in  die  Versammlung, 
bis  er  auf  dem  Teppich  vor  dem  Seh  steht.  Der  Nakib  hat  bei  diesem 
Hineingehn  über  seine  Hände  die  Hirka  2)  gebreitet,  der  Halife  nimmt 
sie  ihm  ab.  Er  rezitiert  dabei  die  Fätiha  und  verliest  sodann  die 
Silsilet  el-Baraka,  die  Segenskette,  die  die  Namen  aller  geistigen  Väter, 
von  Muhammed  her  bis  auf  den  gegenwärtigen  die  Zeremonie  voll- 
ziehenden Halifen  enthält.     Daran  schließt  sich  eine  Aufzählung  von 

allen  möglichen  Heiligen,  die  nach  den  Anfangsworten:  ^/t  Ojj=>  ^^ 
i^Lxi^^!!^  i^'uLis^i  r;, * "^  genannt  wird  »Silsilet  wamä  hawat«. 
Hat  der  Halife  die  Hirka  abgenommen,  so  s:eht  der  Nakib  zurück. 
Der  Mesdüd  bleibt  auf  dem  Teppich  allein  vor  dem  Halifen 
stehn,  und  der  nimmt  nun  die  Bindezeremonie  vor  3).  Er  schlingt 
die  Hirka  um  den  Leib  des  Derwisch  und  bindet  den  ersten  Knoten, 
der  aber  nicht  zählt.  Darauf  bindet  er  die  vier  Knoten,  jeden  mit 
einer  Fätiha,  den  ersten  für  Abu  Bekr,  den  zweiten  für  *Omar,  den 
dritten  für  'Opmän,  den  vierten  für  'Ali.  Die  beiden  Enden  4)  der 
Hirka  werden,  der  rechte  mit  einer  Fätiha  für  Hasan,  in  die  rechte 
Seite,  der  linke  mit  einer  Fätiha  für  Husen,  in  die  linke  Seite  des  Sedd 
gesteckt  5),     Nachdem    das   geschehn   ist,   faßt  der   Seh   die   Knoten  ! 

*)  Dies  hatte  bei  den  Zünften  einen  Sinn.  Hier  aber,  wo  der  Halife  selber  den  Der- 
wisch bestimmt,  ist  diese   Bitte  eine  reine  leere  Form  geworden. 

-)  Die  Hirka  ist  ein  Tuch  in  den  Farben  des  Derwischordens.  Charakteristisch  für  1 
sie  ist,  daß  sie  an  den  Enden,  vor  den  Fransen,  einen  Streifen  hat,  den  man  Zunnär  nennt.  | 
An  der  Farbe  der  Hirka  und  dem  Zunnär  kann  man  erkennen,  zu  welcher  Tarika  im  be-  j 
sonderen  der  Inhaber  der  betr.  yirka  gehört.  ! 

3)  Hierzu  vergleiche  man  die  Ausführungen  des  Drucktextes,  der  in  allem  Wesent- 
lichen mit  diesen  Angaben  meines  Gewährsmannes  übereinstimmt. 

4)  sakleten. 

5)  Vgl.  dazu  Thornings  Ausführungen  S.  148  ff. 
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an  und  läßt  den  Derwisch  dreimal  sich  setzen  und  dreimal  wieder 
aufstehn  mit  den  Worten:  uk'^od  dermis,  küm  dermis,  uk^od  dermis, 
küni  dermis,  uk'-od  dermis,  küm  nakih.  Darauf  rufterdenNakibel-Meglis 
wieder  herbei  und  der  führt  nun  den  neuen  Nakib  bei  den  im  Kreis 
herumsitzenden  Derwischen  umher  mit  den  Worten:  Nakib  ^ala-l-be^a 
wa-s-Serä  »Ein  Nakib  zu  kaufen  und  verkaufen«.  Einer  der  Derwische 
öffnet  ihm  den  ersten  Knoten  und  sagt  dabei:  hi  ^alfi  ^)  salät  ^ala-n-nebi 
»Mit  1000  Gebeten  über  dem  Propheten«.  Ein  zweiter  öffnet  den 
zweiten  Knoten  mit  den  Worten:  bi  alf  lä  ildha  üla-lläh  »Mit  looo 
Es  gibt  keinen  Gott  außer  Gott'«.  Ein  dritter  öffnet  den  dritten  Knoten 
mit  den  Worten:  bi  mit  fätiha  »Mit  loo  Fätihas«.  Ein  vierter  endlich 
öffnet  den  vierten  Knoten  mit  den  Worten:  bi  alfi  isti^fär  »Mit  lOOO 
Bitten  um  Verzeihung«.  Diese  Worte  stellen  Leistungen  dar,  die  der 
neue  Nakib  gewissenhaft  zu  erfüllen  hat:  Um  dieser  in  Aussicht  ge- 
nommenen Leistungen  willen  werden  ihm  die  Knoten  gelöst. 

Der  neue  Nakib  geht  nun  zum  Halifen  zurück  und  der  nimmt 
ihm  dieHirka  ab,  indem  er  den  fünften  —  nicht  zählenden  —  Knoten 
löst.  Aus  der  Hirka  macht  er  auf  der  Erde  einen  Kreis.  Der  Nakib 
el-Meglis  führt  den  neuen  Nakib  dreimal  um  das  Tuch  herum,  schließ- 
lich führt  er  ihn  in  die  Mitte  desselben  hinein.  Dann  nimmt  der  Halife 
die  Hirka  auf  und  legt  sie  dem  neuen  Nakib  über  eine  Schulter,  zieht 
sie  unter  dem  andern  Arm  zusammen  und  sagt:  el-jätiha  ja  auladi 
akukum  sär  nakib  »Die  Fätiha,  meine  Kinder!  Euer  Bruder  ist  Nakib 
geworden«.  Der  neue  Nakib  nimmt  darauf  die  Kulle  voll  Wasser  und 
tränkt  daraus  alle  anwesenden  Derwische:  er  beginnt  also  sein  Amt 
als  Nakib  el-Ihw'än. 

Von  dem  Gerichtsverfahren  im  Anschluß  an  den  Sedd  sagte  mir 
mein  Gewährsmann  nichts. 

5.    Der   Dikr    der    Sammäni-Derwische. 

Es  mögen  hier  zum  Schlüsse  noch  einige  Angaben  über  den  Dikr 
der  Sammäni-Derwische  folgen. 

Bei  der  Hadra  sitzen  die  Derwische  in  einem  Kreis  zusammen. 
In  der  Mitte  sitzt  der  Halife,  Sähib  el-Lele,  der  Veranstalter  der  Nacht- 
feier.  Auf  seinen  Wink  eröffnet  [jistaftah)  der  Nakib  el-Meglis  die 
Versammlung  mit  folgendem  Gebet: 


*)  So  sprach  mein  Gewährsmann  mehrere  Male  deutlich. 
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»Ich  nehme  Zuflucht  bei  Gott  vor  dem  gesteinigten  Satan.  Durch 
die  Gunst  des  Bismi-lläh  er-Rahmän  er-Rahim  (d.  ersten  Sure),  o  Gott, 
Gebet  und  Gruß  über  unsern  Herrn  Muhammed  bei  den  ersten,  und 
Gebet  und  Gruß  über  unsern  Herrn  Muhammed  bei  den  letzten,  und 
Gebet  und  Gruß  über  unsern  Herrn  Muhammed  zu  jeder  Zeit  und 
Stunde  und  Gebet  und  Gruß  über  unsern  Herrn  Muhammed  in  der 
erhabensten  Vereinigung  -)  bis  zum  Gerichtstage,  und  über  alle  Pro- 
pheten und  Gesandten  und  über  die  Gott  nahestehenden  Engel,  und 
über  die  untadelhaften  Diener  Gottes  von  den  Bewohnern  der  Himmel 
und  den  Bewohnern  der  Erden,  und  Gott  —  er  ist  gepriesen  und  er- 
haben —  habe  Wohlgefallen  an  dem  Herrn,  der  hohen  Kraft  und  des 
strahlenden  Ruhmes,  Abu  Bekr,  und  'Umar,  und  *U{:)män  und  'Ali 
und  an  allen  Propheten  und  Gesandten.  Preis  sei  Gott,  dem  Herrn 
der  Welten.« 

Noch  sitzend  beginnen  sie  dann  den  ersten  Teil  des  Glaubens- 
bekenntnisses zu  sagen,  etwa  20 — 30  mal.  Bei  dem  darauf  folgenden 
hü  hu  hü  al/äh  steht  der  Halife  auf  und  sfibt  damit  das  Zeichen,  daß 
sich  alle  erheben.  Darauf  modifiziert  man  das  hü  hü  hü  aUäh  in  aUäh 
hü  alldh,  indem  man  beim  ersten  al/äh  den  Körper  nach  links,  beim 
zweiten  a[[dh  den  Körper  nach  rechts  wendet,  und  das  hü  dazwischen 
spricht.  Das  dabei  zu  beobachtende  Tempo  gibt  der  Halife  an  (etwa 
2oMinuten  lang).  In  ähnlicher  Weise  folgt  dann  hü  alldh  \  (laij  weddjim, 
darauf  Aa/i'l'  iil-/iakk  |  hakk  ul-hakk,  dann  ja  '■aziz  \  ja  '■aziz,  wobei 
immer  der  erste  Teil  bei  der  Wendung  nach  links,  der  zweite  Teil  bei 
der  W'endung  nach  rechts  gesprochen  oder  auch  geflüstert  wird.  Bei 
dem  sodann  folgenden  alldh  \  kddir  beugt  man  zum  ersten  Worte  den 
Kopf  nach  vorn,  beim  zweiten  den  Kopf  nach  hinten.  Dasselbe  geschieht 
bei  dem  sich  dann  anschließenden  alldh  \  ddjim.     Den   Schluß  bildet 


')  Plural  vom  Plural     ^-^U;  tue  Endung  -in  war  wegen  des  Reimes  nötig. 
•)  Mala*  ul-a'lä  =  Reunion  des  intelligences  des  spheres   cf.  Slane  in  der  Übers,  der    , 
Prolegoniena  des  Ibn   yaldun  I  200  Note  2.     Dozy  s.  v. 
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ein  immer  schneller  werdendes  aljäh  \  aljdh  mit  Bewegung  nach  links 
und  rechts.     Danach  setzt  man  sich  nieder. 

Den  Schluß  bildet  die  Hitmet  el-Meglis,  die  wiederum  vom  Nakib 

el-Meglis  gesprochen  wird:  ^^JLxJL  k^^I\  ^^i!  ^Üt  lI^  \^-sC1  Uj, 
o[j.j  oJ!  d^jt  V^^^S*  laJ  ^-äit_»  (*'tV^i  VL'^-'"  ^^^-^^  ^^'  Lä^1,£^  ^— ^^3 
5.^.«.,^.,!    c>J^    d^^     --»-Ai    J«>^J'»    A.^i^'xjt    ^-i_»    /*J^-''_»    ^-7^5    rr'^      -*:^'n*^»     r*""'*;^ 

»Unser  Herr,  nimm  unser  Flehen  an,  denn  du  bist  der  Erhörende 
und  der  Allwissende,  und  verzeih  uns,  denn  du  bist  der  Verzeihende 
und  Barmherzige,  und  vergib  uns  und  sei  uns  gnädig,  denn  du  bist 
der  Verzeihende  und  Barmherzige,  und  errette  uns  von  der  Sorge 
und  dem  Kummer  und  der  großen  Betrübnis,  und  nimm  unser  Flehen 
an,  denn  du  bist  der  Erhörende,  der  Allwissende.  Preis  sei  Gott,  dem 
Herrn  der  Stärke  über  alle  Beschreibung,  und  Gruß  über  die  Ge- 
sandten, und  lob  sei  Gott,  dem  Herrn  der  Welten!« 

Nach  dieser  Hitma  küßt  man  die  Hand  des  Seh  (Halifen)  und 
geht  fort. 


Anhang. 


Aufnahme  in  eine  Zunft,  dargestellt  auf  einer  türkischen 

Miniatur. 

Von 

Franz  Taeschner. 

Die  obigen  interessanten  Ausführungen  von  Paul  Kahle  geben 
mir  Gelegenheit,  das  umstehende  Bild  der  Öffentlichkeit  zu  übergeben. 
Es  findet  sich  in  einem  mir  gehörigen  Album  von  türkischen  Miniaturen, 
die  mit  italienischen  Beischriften  versehen  sind  ').  Diejenige,  die  das 
hier  zu  besprechende  Bild  begleitet,  lautet: 


')  In  der  Weise,  daß  die  einzelnen  Bilder  auf  die  Seiten  des  Albums  aufgeklebt  sind, 
auf  welch  letztere,  gewöhnlich  über  dem  Bilde,  der  einstige  Besitzer  seine  Bemerkungen 
geschrieben  hat. 

Ich  habe  das  Album  aus  dem  Besitze  von  Herrn  General  v.  Bötticher,  Ehrenbreit- 
stein,  erworben,  der  dasselbe  seinerzeit  auf  der  Münchener    Ausstellung    für    mo- 
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Franz  Taeschner, 


Luogo  oue  li  artisti  destinati  a  qualche  mesliere,  uanno  a  jar  la  lor 
proiia;  e  chiamato  colaxis;  ü  Maestro  essamina  ü  giouane;  se  riesce, 
pronio  c  il  suono  del  corno,  si  spiega  la  bandiera,  et  si  ja  festa. 

»Ort,  wohin  die  Handwerker,  welche  zu  irgendeinem  Handwerk 
bestimmt  sind,  gehen,  um  ihr  Examen  abzulegen;  man  nennt  ihn 
Colaxis'^);  der  Meister  prüft  den  Knaben;  wenn  er  Erfolg  hat,  wird 
ein  Hörn  geblasen-),  die  Fahne  wird  entfaltet  und  man  feiert  3).« 

Es  handelt  sich  also  um  die  Prüfung  eines  Handwerkerlehrlings 
durch  die  Meister  einer  Zunft.  Die  Szene  erinnert  lebhaft  an  die 
oben  (S.  165)  von  Kahle  beschriebene  Scheddzeremonie,  w'as  uns 
bei  dem  unleugbaren  Zusammenhange  der  Zünfte  mit  den  Derwisch - 
orden  nicht  verwundern  darf.  Inhaltlich  freilich  besteht  ein  Unter- 
schied zw'ischen  den  Szenen:  bei  Kahle  handelt  es  sich  um  die  Investitur 
eines  fertigen  Derwisches  zu  einem  Amte  (als  Nakib),  während  auf 
unserem  Bilde  der  zu  Investierende  deutlich  als  Knabe  (durch  seine 
Kleinheit  und  den  danebenstehenden  Vater)  charakterisiert  ist,  und 
auch  von  einem  Schedd  '^)  einwandfrei  nichts  zu  sehen  ist  (den  roten 
Gürtel 'des  Knaben  kann  man  wohl  schwerlich  als  solchen  ansprechen). 

Dagegen  haben  wir  hier  wie  oben   die  in   einer   Reihe  sitzenden   J 
Zunftmitglieder  5)    bzw.    Derwische;    der    Halife   fehlt    allerdings:    der 
Stehende  muß  wegen  der  Kopfbedeckung  ein  Privatmann  sein,   also 
wohl    der    Vater    des    Lehrlings,    und    der    Hornbläser    ist    wohl    eher 
als   Bischreicisch  oder  Tschaiisch  ^)  bzw.  als  Nakib  niederen  Ranges  7) 


hammedanische  Kunst  1910  ausstellen  ließ;  es  war  dort  unter  Nr.  3328  in  Raum  77 
zu  sehen  und  im  Katalog  als  aus  dem  17.  Jahrhundert  bezeichnet.  Ich  gedenke  das  ganze 
Album  in  Georg  Jacobs  Türkischer  Bibliothek  zu  veröffentlichen  und  beschreibe  hier  von 
den  55  Bildern  nur  kurz  das  Nr.  24;  das  Bild  Nr.  23  ist  bereits  im  13.  Bande  der  Türkischen 
Bibliothek  (J\[eh med  Tevfiq,  Das  Abenteuer  Buadems,  übers,  v.  Theodor  Menzel)  ver- 
öffentlicht; den  Herren  Herausgebern  dieser  Zeitschrift  und  Herrn  Prof.  Kahle  möchte 
ich  für  ihr  freundliches  Entgegenkommen,  das  mir  die  Veröffentlichung  des  Bildes  an 
dieser  Stelle  ermöglichte,  meinen  herzlichen  Dank  sagen. 

')  Herr  Prof.  Heisenberg,  an  den  ich  mich  wegen  dieses  Wortes  wandte,  vermutet 
darin  eine  Umformung  des  italienischen  collegio;  ein  echt  griechisches  Wort  sei  es  jedenfalls 
nicht,  auch  sei  der  eventuelle  Wandel  von  e  zu  a  durch  das  Griechische  nicht  zu  erklären 
(collega  ist  ins  Neugriechische  eingedrungen,  doch  ist  das  e  erhalten  geblieben  bzw.  zu  tj 
geworden). 

•)  wörtlich  »ist  der  Ton  des  Hornes  fertig«,  ungewöhnlicher  Ausdruck. 

3)  Herr  Prof.  Sch.ä.del  hatte  die  große  Freundlichkeit,  Text  und  Übersetzung  zu 
prüfen. 

4)  s.  Thorning  S.  138  ff. 

5)  Ihre  Gesamtheit  ist  nach  Thorning  S.   112  ff.  vielleicht  Ichtijdrija  zu  benennen. 
*)  s.  Thorning  S.   ii  i  f. 
7)  s.  oben  S.   163  f.. 
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Aufnahme  in  eine  Zunft,  dargestellt  auf  einer  türkischen  Miniatur.  I71 

ZU  bezeichnen;  wir  haben  ein  leeres  Fell  (vgl.  oben  den  Bisdt  el- 
Hakk  i))  und  den  die  Zeremonie  vornehmenden  Nakib  el-Meglis  -) ; 
jedes  einzelne  Zunftmitglied  sitzt  auf  einem  Fells)  (vgl.  oben  S.  155 
Anm.  2) ;  die  beiden  Unbeamteten  sind  wohl  in  Gebetsstellungen 
dargestellt.  Die  dargestellte  Zeremonie  ist  aber,  wie  oben  gesagt,  in- 
haltlich wohl  nicht  mit  der  Scheddzeremonie  identisch,  durch  die  der 
Kandidat  ein  vollwertiges  Mitglied  der  Zunft  wird;  sondern  es  ist 
wohl  eher  die  Aufnahmezeremonie  in  die  Zunft  als  Lehrling  dargestellt  4) 
(vgl.  oben  S.   162  die  Einkleidungszeremonie  des  Derwisches). 

Ich  gebe  im  folgenden  die  Farben  der  Kleidungsstücke  und  Geräte: 

1.  Der    amtierende    Meister:   gelbe  Kutte,   rotbraune  Mütze; 

2.  der    Lehrling:    blaugrüner   Rock,    rote    Gürtel,    Mütze   und 
Hosen,  gelbe  Schuhe; 


I)  Über  das  Verhältnis  von  _b'L,wj  und  ^^;.A.^».J  vgl.  Thorning  S.  169  f. 

^)  Herr  Prof.  K.a.hle  schlägt  mir  brieflich  eine  andere  Benennung  der  einzelnen  Per- 
sonen vor:  der  Amtierende  wäre  der  Meister,  bei  dem  der  Lehrling  (der  Mund)  in  die  Lehre 
gehn  soll,  der»  Vater«  des  Lehrlings  (vgl.  Thorning  S.  1 17 ;  bei  der  Scheddzeremonie  hat  der- 
selbe als  Abu  H-Meschdüd  zu  fungieren;  dieser  Würde  entspräche  aber  bei  den  Derwischen 
die  des  Halifen,  s.  o.  S.  166);  der  hinter  dem  Mund  stehende  wäre  der  Nakib  el-Meglis, 
das  leere  Fell  wäre  dann  für  ihn  bestimmt.  Diese  Benennung,  die  inhaltlich  viel  Wahr- 
scheinlichkeit für  sich  hat  (s.  u.  Anm.  4),  hat  eine  Schwierigkeit,  die  in  der  Kleidung 
des  Nakib  besteht:  dieser  ist  auf  dem  Bilde  deutlich  als  Privatperson  charakterisiert. 
Vielleicht  liegt  hier  eine  Ungenauigkeit  oder  falsche  Auffassung  des  Künstlers  vor. 

3)  Bei  Evlija  I,  S.  495,  Z.  13  wird  der  Kandidat  nach  der  Prüfung  zu  einem  ^^.s>[^'> 
vi>-wfcj  proklamiert  (Thorning  S.  170);  derartige  Felle,  die  heute  noch  bei  den  türkischen 
Derwischen  im  Gebrauch  sind,  werden  in  Anatolien  als  solche  des  li^jji  (Hirsch)  bezeichnet. 
Herr  Prof.  Jacob  bittet  mich,  bei  dieser  Gelegenheit  einen  stehengebliebenen  Druckfehler 
im  18.  Bande  der  Türkischen  Bibliothek  (Richard  Hartmann,  Al-A'uschains  Darstellung 
des  Süfitums,  Berlin  1914)  zu  verbessern:  es  muß  dort  S.  VHI,  Z.  11  v.  u.  natürlich  gejik 
statt  gedik  heißen. 

4)  Herr  Prof.  Kahle  hatte  die  Güte,  mir  Blätter  aus  einer  von  ihm  in  Kairo  erworbenen 
Handschrift  {Kitäb  Tari^  el-Futiaja  ua  Bus}  cs-Sedd  ual-'-Ahd  bit-taindm)  zu  senden, 
auf  denen  eine  solche  Zeremonie  mitgeteilt  ist,  durch  die  dem  Lehrling  (Murid)  von 
seinem  Meister  (»Vater«)  der  ^Ahd  abgenommen  wird;  der  Nniib  spricht  zuerst  die 
Nutbe,  spricht  dann  dem  Murid  die  Worte  des  Eides  vor,  der  »Vater«  nimmt  diesen 
entgegen,  worauf  der  Nakib  weitere  Gebete  und  Koranrezitationen  vornimmt.  In  dem 
hinter  dem  Lehrling  stehenden  Manne  wäre  dann  der  Nakib  [el-Meglis]  zu  sehen  (vgl. 
oben  Anm.  2).  Herr  Prof.  Kahle  schreibt  dazu:  »Wie  mir  scheint,  stellt  das  Bild 
nicht  einen  bestimmten  Augenblick  der  Handlung  dar,  sondern  jeder  übt  darauf  die  für 
ihn  gerade  charakteristische  Tätigkeit  aus.  Der  Murid  \c\s\.et  den  Huldigungshandschlag, 
der  Meister  spricht  seine  ermahnenden  Worte.  Auch  der  Nakib  scheint  mir  redend  dar- 
gestellt zu  sein,  der  andere  A'akid  bläst  ins  Hörn  und  die  Derwische  oder  Zunftmitglieder 
sind  in  verschiedenen  Gebetstellungen  dargestellt.« 


172  Fran  z  T  ae  s  ch  ne  r  ,  Aufnahme  in  eine  Zunft,  dargestellt  usw. 

3.  der  \'atcr  des  Lehrlings:  violetter  Kaftan  mit  goldenem 
(iürtel,  silberner  Mantel,  gelbe  Schuhe,  weißes  Turbantuch  mit 
goldenen  Enden  um  dunkelroter  Kappe; 

4.  der  Hornbläser:  gelber  Rock,  blauer  Gürtel  mit  grünem 
Verschluß  (?),  weißes,  gepantertes  Fell,  grüne  hohe  Klapp- 
mütze mit  weiß  umgeschlagenen  Klappen;  bläst  in  ein  graues 
Hörn ; 

5.  die     beiden     übrigen   Meister:   graue  bzw.  hellrote  Kutten; 

6.  die  Gegenstände:  zwei  Silbergefäße  (Leuchter.-^),  auf  hell- 
roten Kästen  stehend,  der  eine  Kasten  noch  auf  einem  rot- 
braunen noch  größeren;  5  weiße  Felle,  auf  dem  einen  stehend 
eine  grüne  Fahne  an  rotbrauner  Stange  mit  goldenem  Halb- 
mond; an  der  Wand  zur  Seite  des  Amtierenden  eine  Lanze  mit 
rotbraunem  Stock  und  goldener  Spitze,  ein  rotbrauner,  wagerecht 
hängender  Knüppel,  eine  dunkelrote  Tasche  mit  grünem  Deckel, 
und  ein  rotes,  doppelhenkeliges  Hängebecken  (Bettlerschale)  ^); 
an  der  Wand  links  ein  gleicher  Knüppel,  eine  hellrote  Tasche  mit 
grünem  Deckel  und  eine  gelbe  Kürbisflasche  (.''). 


')  S.  die  Abbildung  eines  Bektaschiderwisches  bei  d'Ohsson  (Türk.  Bibliothek,  9.  Bd.). 


Hellenistischer  Einfluß  auf  mu'tazilitische 
Chalifats-Theorien. 

Von 

Ign.    Goldziher. 

I. 

Bei  Gelegenheit  der  Feststeilung  der  Tatsache,  daß  im  Sinne  der 
allgemeinen  Lehre  das  Imämat  eine  unerläßliche  (>--*^li)  Institution 
der  Islamgemeinde  ist  ^),  nennt  Gazäll  wiederholt-)  'Abdalrahmän 
b.  Kejsän  als  den  alleinigen  Vertreter  einer  gegenteiligen  Ansicht. 
Das  Imämat  sei  nach  dessen  Meinung  keine  notwendige  Würde;  die 
Islamgemeinde  dürfe  eines  Vergegenwärtigers  derselben  auch  ent- 
behren. Zu  derselben  These  bekannte  sich  unter  den  Chärigiten  vor- 
zugsweise die  Nagadät-Gruppe  3);  derselben  stimmen  jedoch  sicher 


I)  Vgl.  Der  Islam  III  i86. 

^)  In    seinen    Fada'ih    al-Bäliyiijja  (Hschr.    des     Brit.    Mus.    Or.    7782)     fol.    87^: 


^0^0^ 


^  .  ^  (__5        •■      ^     .         ....        i  ^    ^  ■       ■•  r  ^ 

Jwki>w«    5u\.a>ütA)     (ich  gedenke  demnächst  eine   Studie   über  diese  Schrift  des  Gazäll 

zu  veröffentlichen);  ferner  im  Fajsal  al-tafrika{td.  Must.  KabbänT,  Kairo  1319/1901)  57,  4, 
wo  der  Herausgeber  in  seiner  Anmerkung  z.  St.  eine  ganz  absurde  Identifikation  dieses 
'Abdalrahmän  angibt. 

3)  Ibn   Hazm,   Milal  IV  87,  6  (=  190,4):  a-^Ls  - j>y^    -y«  oIj^^aJI    L.Üu=> 

Nach  Ibn  Hazm  (sc.  1064)  gab  es  zu  seiner  Zeit  keine  Nagadä  t-Chärigiten  mehr(i90,9 
olvAi^oü!  lOOuj  tXij  vgl.  87,7  A>!  *-g^  Jij  (^-i  U  äJ^s  8i.\P.).  Mubarrad 
(st.  998)  und  'Abdalkähir  al- Bagdad!  (st.  1037)  kennen  sie  noch  als  lebende  Gruppe 
(iräwz7  54i,  7  ^.jyii     j,yj  *-iilP^  ^A     ^ÄJ  lAs»,  615,  10  c>^i  eUJ>     -5  KjvX^wÜL; 

/Ci/äZ»  al-fark  69  penult.    ,^^1).  —   Ibn    Chaldün,    Mukaddima   (cd.    Büläk  12S4)  160 
t    SS 


lyA  Ign.  Goldziher, 

auch   andere   Fraktionen  jener   Sekte  zu;   zumeist  wird  sie  als  Lehre 
des  gesamten   Chäri<>itentums  dargestellt  •). 

Jener  ^Abdalrahmän  b.  Kejsän,  Zeitgenosse  des  Gähiz-), 
ist  identisch  mit  dem  MuHaziliten  Abu  Bekr  al-Asamm3)  (st.  850), 
der  gewöhnlich  unter  letzterem  Namen  als  Urheber  der  Lehre  von  der 
Entbehrlichkeit  eines  Imäm  genannt  wird  4).  Seine  These  wird  ander- 
wärts dahin  formuliert,  daß  zur  gültigen  Besetzung  des  Chalifen- 
amtes  die  ausnahmslose  Übereinstimmung  jedes  einzelnen  Mitgliedes 
der  umma  in  bezug  auf  die  Person  des  mit  dieser  Würde  zu  beklei- 
denden unbedingt  erforderlich  sei  5);  eine  Forderung,  die  in  dieser 
absoluten  Aufstellung  die  Möglichkeit  der  Besetzung  des  Chalifen- 
amtes  völlig  illusorisch  macht,  demnach  implizite  die  Notwendigkeit 
des  Imämates  tatsächlich  in  Frage  stellt.  Die  Lehre  des  Asamm,  der 
man  das  Motiv  unterschiebt,  durch  sie  die  Rechtsgültigkeit  der  durch 
die  Mu*äwija-Partei  bestritteaen  Imämwürde  des  'Ali  anzugreifen, 
wird  in  Verbindung  mit  der  These  seines  Lehrers,  des  Mu*taziliten 
Hisäm  b.  'Amr  al-Füti  (st.  840)  erwähnt,  nach  w^elcher  die 
Imämwürde  nur  in  ruhigen,  friedlichen  Zeiten,  aber  nicht 
zu    Zeiten    politischer    Wirrnisse    besetzt    werden    möge^). 


»)  Fachr     al-dln     al-RäzT,      Mxi/iassal    (Kairo     1223)    176,     9     ^-.ji3Jt       Lx^^ 

^a3^SL     _  .(fci?^     ^^t     w.ij».^».j    \JjJsu    *J,  ebenso  auch  Jgi-Gorgänl,  ed.  Soerensen   , 

297i   15  allgemein:    - Jy^    ^.i^Jls».  ' 

^)  Er  zitiert  von  ihm  (Hajawän  IV  68,  7  v.  u.)  eine  Verszeile  aus  persönlicher  Mit- 
teilung:     .j..v..-^^      ^J      .j^4.S*Jt    *A>.£:       -JA-ixil^ 

3)  Sein  voller  Name:  AbüBekr'Abdalrahmänb.  Kejsänal -Asamm  in  Murtadä, 
Mu'tazilah  ed.  Arnold  32,   4  v.  u.  Abu  Bekr   b.    Kejsän   al-Asamm  bei  Ibn  Hazm,  ( 

Milal  IV  171,  12  bei  Gelegenheit  der  Modalitäten  des  ,>CÄ^il  .-yC  ^^  v_i»  ju-J»J  -^L 
Bereits  Tu.  W.  Juynboll  hat  in  einer  These  (VI)  seiner  Dissertation  Over  het  histO' 
rische  verband  usw.  (Leiden  1894)  94  auf  die  Mißverstehung  dieses  lakab  durch  de  Slane 
{Prolegomenes  d' Ibn  Khaldoun  trad.  par  d.  S.  I  389,  6  v.  u. :  certains  Motazilites  opiniätres  = 

x.,i>;x4-i     "Y-^  ^^o'b.M)    hingewiesen. 

4)  Mäwerdl  ed.  Enger  3,  7. 

5)  Bagdädl,    Park    150,    4,    Sahrastäni    ed.  Cureton  51,  5:  .iii     »jl     ^iUtXi'^j 

eine  Verschärfung  des   igmä'-Begrifies;   vgl.    Ibn  al-Hanafijja  bei    Ibn  Sa'd    V  78,   15. 1 

6)  Sahrastäni  1.  c.    j,'wj1        5    Aäxaj    ^    Liii    xi^s    iö^LXl^,M      -S    xJCcjo   ^^*,\ 

Vgl.  DE  Sacy,  ExposJ  de  la  religion  des  Druzes,  Introd.  XLI.  { 


L 
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Im  Sinne  dieser  Definition  gehen  die  Lehren  beider  Mu'tazihten  auf 
eins  hinaus;  beide  stellen  Forderungen,  deren  Annahme  die  Berech- 
tigung einer  Vakanz  des  Imamats  mit  sich  führt:  dies  sei  demnach 
eine  Institution,  deren  Aktualität  kein  unerläßliches  Erfordernis  für 
die  Islamgemeinde  bilde.  Wir  kennen  somit  den  Mu*tazihtenkreis, 
in  dem  nach  Abu  Hafs  'Omar  al-Nasafi  die  Lehre  von  der  zeit- 
weiligen Entbehrlichkeit  eines  Titulars  für  das  Imämat  aufgestellt 
wurde  ^).  Es  ist  die  Schule  des  Fütl  und  man  versteht  nicht  recht, 
warum  nicht  dieser,  sondern  sein  Schüler  al-Asamm  —  zuweilen 
auch  ein  anderer  Schüler  des  Füti-)  —  als  hauptsächlicher  Träger 
dieser  Lehre  genannt  wird. 

Nach  anderen  Berichten  wird  die  Lehre  von  der  Entbehrlichkeit 
des  Imämates  dem  Asamm  in  einer  Form  zugeschrieben,  die  ihn  in 
Gegensatz  zu  der  des  Füti  setzt.  Beide  stimmen  in  bezug  auf  die 
zeitweilige  Entbehrlichkeit  eines  Imäm  überein;  jedoch  während 
Fütl  die  Notwendigkeit  der  Institution  nur  für  friedliche  Zeiten 
zugibt,  da  in  aufgeregten  Zeiten  die  Imämfrage  nur  Anlaß  zur  Steigerung 
der  Unruhe  bieten  würde,  —  soll  Asamm,  in  geradem  Gegenteil, 
die  Bestellung  eines  Imäm  nur  für  Zeiten  politischer  Unruhen, 
Unsicherheit  und  Anarchie  für  notwendig  erachtet,  für  Zeiten,  in  denen 
innerer  Friede  und  gesetzliche  Zustände  herrschen,  für  entbehrlich 
gehalten  haben  3). 


I)  'Umdat    'akidat    ahl  al-sunna  ed.  Cureton  68  ult.  xJj.äx*j5      {J^^     '^'-'3 
i)  'Abbäd      b.     Sulejmän    (al- Pajmari) :     ^:;^.x^>i    bi    \aS\    j^.,!   c^-a^^^ 

^L«^ii    ^    .^JJ^-^\    c^vjLbj     ^j^i^    bei    Ibn   Hazm,    Milal  IV  204,6. 

3)  Igi-Gorgäni,    Mawäkif   ed.   Soerensen  297;    301.  —  Ibn    al-Mutahhar    a' 

Hilll,  Kit  ab  alfejn (Bombay  1298)  10:  ^^.^.AiJ  V_?-^3   C)'  ^^^^^'  *-*ty^O  '*-''-^'*^   l^y~ 

'f^-^\  /.i  yi\  l^ö.z>\  ^,Läj_^.5  tiUö  ^^i>  v^iLji-^  c^'i^  J^'  Ji  r^^  r^^^' 

'i^\     ■>.=>.^t     ^JoJ     ^jc^     ^A    ^^-zju   ^j^LIjI     ^Lai!_5    ^^^Si     ^    v^^o     ^S_5 
j^    ^j^:>^     j.A^     ^\     U^P3     f^^Li     k:^1^-S\^     ^^S     ^^^^     ^fAj^^ 


W 


O 


.^\\ 


,^Xw^l    JL*.;i    ^^:\    ^ji\  ^?    ö!    ^^%  6^\J^\.     Fachr  al-dln  al-Räzi  erwähnt 


^»-^  Ign.  Goldziher, 

Daran  haben  wir  anzuknüpfen. 

IL 

Es  kann  nicht  unbeachtet  bleiben,  daß  in  den  Verhandlungen 
derMu'taziliten  aus  der  Schule  desFüti  in  die  Auffassung  vom  Chalifat 
Gesichtspunkte  eingeführt  werden,  die  der  traditionellen  Anschauung 
von  dieser  Institution  des  Islams  völlig  fremd  sind.  Es  handelt  sich 
dabei  nicht  etwa  um  die  Rationalisierung  der  Tradition,  um  eine 
negative  Stellungnahme  gegen  das  Festhalten  an  ihrem  gemeinen 
Sinn,  sondern  um  die  Aufstellung  völlig  neuer,  den  islamischen  Grund- 
anschauungen heterogener  Kriterien. 

Angesichts  der  durch  die  neuesten  Forschungen  i)  immer  in  brei- 
terem Umfange  zutage  tretenden  Tatsache,  daß  die  mu'tazilitische 
Spekulation  vielfach  von  den  Lehrstoffen  griechischer  Philosophen- 
schulen abgeleitet  werden  muß,  wird  die  Möglichkeit  der  Annahme 
nicht  von  vornherein  abzuweisen  sein,  daß  auch  die  Gedanken  der 
Füti- Schule  über  die  relative  Bedeutung  des  Chalifenamtes  auf 
hellenistische  Anregung  zurückzuführen  seien. 

Wir  vermuten,  die  Quelle  derselben  in  der  pseudaristotelischen 
Schrift  IhrA  ßasiXsi'or;  finden  zu  dürfen,  einem  apokryphen  Send- 
schreiben des  Aristoteles  an  Alexander  d.  Gr.  über  Regierungskunst, 
dessen  zweifellos  auf  ein  (nicht  mehr  vorhandenes)  griechisches  Original 
zurückgehende  arabische  Übersetzung  durch  Juiius  Lippert  unter- 
sucht und  herausgegeben  worden  ist  ^).     Hier  heißt  es  in    §  2: 

»Viele  Leute  meinen,  daß  man  des  das  Gesetz  handhabenden 
Führers  nur  im  Kriege  bedürfe;  wenn  aber  die  Kriege  zu  Ende 
und  Sicherheit  und  Ruhe  allgemein  verbreitet  sind,  man  eines 
solchen  entbehren  könne.  Zu  dieser  Ansicht  hat  sie  die  Meinung 
geführt,  daß  der  Genuß  der  guten  Dinge  ein  Tränkeort  sei,  der  i 
den  gemeinen  Menschen  leicht  zugänglich,  während  das  Ertragen  ! 
der  Widrigkeiten  schwierig  ist  und  nicht  von  jedermann  bewältigt   ' 

werden  könne.  —  Ich  betrachte  diese  Ansicht  nicht  für  richtig,    ; 

•        I 
Vielmehr   ist   nach   meiner   Meinung   das   Gegenteil    das   richtige.    ; 

Denn  wenn  die  Menschen  durch  Widrigkeiten  versucht  werden, 

die  beiderseitigen  Meinungen,  ohne  jedoch  deren  mu'tazilitische  Urheber  mit  Namen  zu 
nennen  (Ma'älim  usül  al-din,  a.  R.  des  Muhassal  154),  während  Ibn   Chaldün  (Mm-    j 
kaddima  160,  10)  die  Lehre  des  Asamm  in  obiger  Weise  referiert  ohne  zugleich  die  gegen- 
teihge  Ansicht  des  Füti  zu  berücksichtigen. 

')  S.  besonders    die    Schriften    von    S.   Horovitz;    vgl.   C.   H.    Becker  im  ARW. 
XV  556  iT.;  eine  neuere  Schrift  Horovitz':  Der  Einfluß  der  griechischen  Skepsis  auf  die    \ 
Entwicklung  der  Philosophie  bei  den  Arabern  (Breslau  1915). 

2)  De epistulapseudaristotelica Uz^jiBct'jilv.'xz  commentatio.  (Hallesche  Inauguraldisser- 
tation, 1891.) 
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erproben  sie  sich  und  werden  aufmerksam  auf  das,  was  zu  ihrem 
Heile  gereicht;  und  wenn  sie  Schrecknisse  überkommen,  streben 
sie  danach,  was  diese  von  ihnen  abwenden  kann.  Hingegen  wenn 
sie  zur  Sicherheit  gelangen,  neigen  sie  sich  zur  Begierde  und  zur 
(Anstiftung  von)  Schädlichkeiten,  und  werfen  den  Zügel  der 
Behutsamkeit  von  sich.  Wie  schwer  ist  es  doch,  daß  bei  Sore- 
losigkeit  des  Gemütes  Vernünftigkeit  vorhanden  sei;  vielmehr 
wird  dadurch  häufig  die  Vernünftigkeit  entfernt  und  vernach- 
lässigt. Daher  haben  die  Menschen  die  Gesetze  am  allernötigsten, 
wenn  sie  in  sorglosen  ruhigen  Verhältnissen  sind.  Denn  wenn 
auch  während  der  Kriege  sich  widerwärtige  Dinge  ereignen,  so 
bekunden  die  Menschen  gegen  dieselben  Achtsamkeit  und  Vor- 
sicht. Jedoch  auch  im  Zustande  des  Wohllebens  ist  man  solchen 
Ereignissen  ausgesetzt,  während  die  Menschen  in  Sorglosigkeit 
sind  und  ihre  Sache  vernachlässigen.  Da  bedarf  das  gemeine 
Volk  der  Zucht  und  der  Gesetze.« 

Von  hier  aus  scheint  die  Erwägung  des  Füti  und  des  Asamm: 
ob  die  Notwendigkeit  der  Obrigkeit  (in  ihrem  Falle:  des  Chalifates) 
in  ruhigen  oder  in  unruhigen  Zeitläuften  eintritt,  angeregt  worden 
zu  sein.  Die  Annahme  einer  solchen  Beeinflussung  entspricht  auch 
den  treffenden  methodischen  Bedingungen,  die  Massignon  für  die 
Möglichkeit  einer  solchen  Voraussetzung  hier  entwickelt  hat  ^). 

Nach  der  Vermutung  Lippert's  ist  Jahjä  b.  Bitrik  (schrieb 
ca.  800 — 815),  der  auch  andere  an  Aristoteles'  Namen  geknüpfte 
politische  Schriften  ins  Arabische  übersetzte,  der  Übersetzer  auch 
dieser  pseudaristotelischen  Epistel.  Danach  wäre  es  nicht  ausgeschlossen, 
daß  jene  Mu'taziliten  ihre  Anregung  aus  der  Lektüre  dieser  zu  ihrer 
Zeit  bereits  in  arabischer  Sprache  zugänglichen  Schrift  geschöpft 
hätten.  Jedoch  ist  es  nicht  unbedingt  notwendig,  die  Beeinflussung 
durch   literarische   Vermittlung  zu  motivieren. 


')  Der  Islam  III  408,   10. 
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SanusT  und  die  griechische  Philosophie. 

Von 

M.  Horten. 

Die  islamische  Theologie  bildet  einen  großen  Assimilationsprozeß, 
in  dem  sie  sich  die  wesentlichsten  Bestandteile  der  aristotelisch - 
platonischen  Philosophie  aneignet.  Darin  tritt  sie  das  Erbe  des  Neu- 
platonismus  an,  wie  ja  überhaupt  die  islamische  Kultur  in  ihren  wich- 
tigsten Zügen  eine  Fortsetzung  der  hellenistischen  ist.  Daß  dabei  die 
griechische  Philosophie  manche  Thesen  enthält,  die  der  Islam  von 
seiner  Schwelle  abweisen  muß,  ist  bekannt,  ändert  aber  nichts  an  der 
genannten  Kurve  der  Entwicklung.  Diese  ist  im  Islam  der  gleich- 
zeitigen im  Christentume  parallel  verlaufen.  Wie  auf  der  einen  Seite 
die  aristotelischen  Lehren  zum  Christentume  umgebogen  wurden,  so 
mußten  sie  sich  auf  der  andern  eine  Umformung  zum  Islam  gefallen 
lassen.  Dabei  hielt  aber  der  Kern  des  griechischen  Denkens  sowohl 
in  das  Christentum  wie  auch  in  den  Islam  seinen  Einzug.  Es  lohnt 
sich  der  Mühe,  dieses  an  einem  Vertreter  der  strengsten  Orthodoxie 
im  Islam  darzutun:   SanüsT    1490-!-^). 

In  seinen  Prolegomena  begründet  dieser  Theologe  die  wichtigsten 
Punkte  der  islamischen  Orthodoxie  und  bewegt  sich  dabei  sowohl 
I.  in  der  Methode  und  den  Begriffen  als  auch  II.  den  Prinzipien, durch- 
aus in  philosophischem,  speziell  griechischem  Fahrwasser.  I.  Vor 
allem  ist  er  darauf  bedacht,  die  logischen  Voraussetzungen  seiner 
Lehren  klarzustellen.  Daher  untersucht  er,  dem  Aristoteles  folgend, 
die  Gesetze  der  Aussage  (3  ff.).  Die  in  Frage  kommenden  Definitionen 
werden  nach  Genus,  Differenz  und  anderen  technischen  Erfordernissen 
scharfsinnig  untersucht.  Die  Begriffe:  Ursache,  conditio  sine  qua  non, 
Hemmnis  und  Indizium  werden  in  dieser  Weise  scharf  gegeneinander 


')  Vgl.  Brockelmann  II  250  ff.  und  J.  D.  Lcciani,  Les  Prolcgomenes  Thcologiques 
de  Senoiissi,  Alger  1908.  Die  Zitate  des  folgenden  Aufsatzes  beziehen  sich  auf  dieses  Werk. 
(Vgl.  meine  Rezension:  Archiv  f.  Gesch.  d.  Philosophie,  demnächst.)  Mit  dem  von 
Dr.  M.  WoLFF,  Leipzig  1848,  edierten  Texte  {al-Senusi's  Begriffseniwicklung  des  niuham- 
viedanischen  Glaubensbekenntnisses)  stimmen  die  hier  aufgezählten  Punkte  überein. 
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abgegrenzt  (21  ff.).  Die  Aussagen  sind  primo  et  per  se  zu  verstehen. 
Die  Anwendung  dieses  Begriffes  zieht  sich  durch  das  ganze  Werk  hin 
(von  23,  2),  und  er  erhält  seine  Erklärung  in  extenso  bei  der  Definition 
der  Aussage  (205  Mitte,  207,  2,  211,  5  unt.,  vgl.  Aristoteles,  Anfang 
der  Kategorien).  Das  Erkennen  ist  nach  ihm  (7,  8)  ein  denknot- 
wendiges, evidentes,  das  sich  auf  die  Prinzipien  erstreckt,  und  ein 
abgeleitetes,  das  aus  jenen  Prinzipien  neue  Erkenntnisse  als  Kon- 
klusionen deduziert.  Die  Materie  der  Urteile  ist  eine  dreifache,  eine 
notwendige,  kontingente  oder  unmögliche.  Damit  sind  die  wesent- 
lichsten Elemente  des  griechischen  Denkens  bereits  bei  Sanüsi  nach- 
gewiesen. Im  einzelnen  gestaltet  sich  das  Bild  jedoch  noch  viel  rei- 
cher aus. 

Es  ist  ihm  eine  selbstverständliche  Forderung,  daß  eine  Einteilung 
nicht  etwa  eine  rein  empirische  Aufzählung,  sondern  eine  apriori 
deduzierbare  restlose  Aufteilung  eines  Gebietes  sein  muß.  Erst  dann 
ist  die  Wissenschaft  sicher,  daß  nichts  übersehen  wurde.  Daher  sucht 
er  nach  dem  Einteilungsprinzipe  der  vier  Arten  der  sittlichen  Ver- 
pflichtung (Pflicht,  Rat,  Verbot,  W^arnen  17,  l)  und  der  drei  Arten 
der  »Indizien«  des  Naturgeschehens  und  göttlichen  Wirkens  in  der 
Natur  (21,  4:  Ursache,  Bedingung,  Hemmnis).  —  Ursache  (21,  8) 
ist  dasjenige,  aus  dessen  Sein  sich  das  Sein  (einer  Wirkung)  und  aus 
dessen  Nichtsein  sich  das  Nichtsein  per  se^)  notwendig  ergibt,  Be- 
dingung (23,  3  unt.),  etwas,  aus  dessen  Nichtsein  sich  das  Nichtsein 
(eines  anderen)  notwendig  ergibt,  ohne  daß  jedoch  aus  seinem  Sein 
das  Sein  oder  Nichtsein  per  se  folgte,  und  Hemmnis  (29,  4)  etwas, 
aus  dessen  Existenz  das  Nichtsein  folgt,  jedoch  aus  seinem  Nichtsein 
per  se  weder  ein  Sein  noch  ein  Nichtsein.  Letzteres  weist  zwei  Arten 
auf,  je  nachdem  es  sich  gegen  eine  Wirkung  selbst  (direkt)  oder  gegen 
deren  Ursache  richtet.  —  Das  Urteil,  das  eine  regelmäßige  Erfahrung 
wiedergibt  (33,  9),  sagt  eine  Verknüpfung  aus  zwischen  zwei  Dingen  im 
Sein  und  Nichtsein  auf  Grund  der  reinen  Induktion  (wiederholter 
Wahrnehmung)  bei  gleichzeitiger  Möglichkeit  des  Ausbleibens  des 
einen  Teiles  und  ohne  irgendwelche  Kausalwirkung.  —  Das  rationale 
(analytisch-deduktive:  43,  8)  Urteil  affirmiert  oder  negiert,  ohne  sich 
dabei  auf  Empirie  oder  willkürliche   Satzungen  zu  stützen.  —  Das 

')  Indem  Sanüsi  diese  Definilio  der  causa  adaequata,  die  aus  sich  wirkt,  den  Philo- 
sophen entlehnt,  setzt  er  sich  dem  Vorwurfe  der  Inkonsequenz  aus,  da  dieselbe  für  sein 
System  (den  ascharitischen  Okkasionalismus)  nicht  paßt.  Er  gibt  sich  nicht  einmal  sonder- 
lich Mühe,  diesem  Vorwurfe  auszuweichen,  sondern  lehrt  (23,  4  f.):  »Die  causa  adaequata 
bewirkt  per  se  (und  notwendigerweise)  die  Existenz  der  Wirkung.  Wenn  letztere  ausfällt, 
so  beruht  dieses  auf  einem  Hemmnisse  oder  der  Nichterfüllung  einer   Bedingung.« 


j  gQ  M.  Horten, 

Notwendige  (47,  i  unt.)  ist  etwas,  dessen  Nichtsein  der  Verstand 
sich  —  intuitiv  oder  deduktiv  —  nicht  vorstellen  kann,  das  Un- 
mögliche etwas,  dessen  Sein  intuitiv  oder  deduktiv  nicht  vorstellbar 
ist,  und  das  Kontingente  etwas,  dessen  Sein  und  Nichtsein  denkbar 
sind  (51),  so  daß  weder  aus  der  Annahme  seiner  Existenz  noch  aus 
der  seiner  Nichtexistenz  ein  impossibilc  folgt.  Es  ist  ein  reales  (53,  3), 
unreales  und  ein  erwartetes,  ein  »allgemeines«  (d.  h.  alles  nicht  Un- 
mögliche), das  auch  das  Notwendige  umfaßt,  und  ein  besonderes,  das 
dieses  ausschließt.  —  Die  Ursache  (causa  adaequata:  115,  i  unt.) 
bringt  ihre  Wirkung  hervor  und  steht  in  notwendiger  Beziehung 
zu  ihr,  so  daß  beide  unzertrennlich  verbunden  sind.  Die  Naturkraft 
bewirkt  ihre  Funktion  (»Wirkung«),  wenn  alle  Bedingungen  vorhanden 
und  die  Hindernisse  entfernt  sind.  Manc'.imal  bleibt  jedoch  die  Wirkung 
aus  wegen  der  Nichterfüllung  einer  Bedingung  oder  eines  vorhandenen 
Hemmnisses. 

Die  ganze  Summe  des  Wirklichen  wird  (145,  8)  nach  Substrat 
und  determinierendem  Prinzipe  in  vier  Gruppen  eingeteilt:  i.  ein  Ding, 
das  beides  nicht  besitzt  auf  Grund  seines  inneren  Reichtums:  Gott, 
2.  Dinge,  die  beides  erfordern:  die  Akzidenzien,  3.  solche,  die  ein 
determinierendes  Prinzip  erfordern,  aber  kein  Substrat:  die  körper- 
lichen Substanzen  und  4.  solche,  die  einem  Substrate  (der  Gottheit) 
inhärieren,  aber  keines  determinierenden  Prinzipes  bedürfen  (ein  solches 
sogar  ausschließen,  da  Göttliches  nicht  von  einer  Ursache  abhängig 
sein  kann):  die  göttlichen  Eigenschaften.  —  Die  Aufzählung  derjenigen 
kontingenten  Dinge  (159,  6  unt.),  bei  denen  Oppositionen,  besonders 
konträre  Verhältnisse  eintreten,  erinnert  an  die  aristotelischen  Kate- 
gorien: I.  Sein  —  Nichtsein,  2.  Quantität,  3.  Qualität  (»die  Eigen- 
schaften«), 4.  Zeit,  5.  Raum  und  6.  die  Richtungen  (oben,  unten  usw.). 
—  Das  Wissen  (181,  i)  ist  eine  Eigenschaft,  durch  die  einem  Subjekte 
ein  Objekt,  so  wie  es  in  Wirklichkeit  ist,  enthüllt  wird.  Hören  und 
die  übrigen  Wahrnehmungen  sind  also  Arten  des  Wissens,  die  Gott 
zukommen  müssen,  da  ihm  alles  Wissen  beizulegen  ist.  Das  Hören 
Gottes  (183,  3  unt.)  ist  daher  eine  Eigenschaft,  durch  die  Gott  alles 
Seiende,  so  wie  es  wirklich  ist  (besonders  in  seiner  Individualität; 
193,  12)  enthüllt  wird,  und  zwar  in  einer  Weise,  die  von  anderen  Arten 
des  Erkennens,  z.  B.  dem  Sehen  sich  unterscheidet.  Das  Leben 
ist  eine  Eigenschaft,  die  ihrem  Subjekt  die  Möglichkeit  gibt,  sinnlich 
wahrnehmen  (und  erkennen)  zu  können  (183,   5). 

Das  ewige  Wort  Gottes  (195,  i)  ist  der  dem  Wesen  Gottes  (seiner 
»Substanz«)  »anhaftende  Gedanke«,  der  durch  die  verschiedenen  Aus- 
drucksweisen  (als   Befehl,  Verbot,   Bericht  usw.)  wiedergegeben  wird. 


Sanusi  und  die  griechische  Philosophie.  jgj 

Es  ist  durchaus  verschieden  i)  von  den  Buchstaben  und  Vokalen, 
kann  weder  Teil  noch  Ganzes  sein,  keine  systematische  Ordnung  noch 
irgendeine  Art  der  Veränderung  an  sich  tragen  und  bezieht  sich  auf 
die  Objekte  des  Wissens.  Die  Dinge  (205,  i)  besitzen  nämlich  vier 
Existenzformen:  l.  in  den  Individuen  (der  realen  Welt),  2.  im  Geiste 
(diese  ist  in  Gott  das  »Wort  Gottes«,  der  Logos),  3.  auf  der  Zunge, 
und  4.  in  den  Fingern  (des  Schreibenden).  (Da  die  beiden  letzteren 
veränderliche  »Worte«  sind,  also  unvollkommene  und  zeitliche,  können 
sie  von  Gott  nicht  ausgesagt  werden.)  —  Wahrheit  (217,  5)  bedeutet 
die  Übereinstimmung  einer  Aussage  {/labr,  Nachricht)  mit  dem  realen 
Dinge  (»dem  Dinge  an  sich«  7nä  fi  nafs  al-amr),  sei  es,  daß  sie  sich 
auch  «mit  der  subjektiven  Überzeugung  decke  oder  nicht«.  Diese 
Begriffsbestimmung  unterscheidet  zwischen  subjektiver  und  objek- 
tiver Wahrheit 2)  und  nimmt  zugleich  Stellung  gegen  Nazzäm,  der 
das  subjektive  Moment  allein  als  Wahrheit  bezeichnete,  und  Gähiz, 
der  beide  kombinierte. 

II.  Die  Prinzipien,  von  denen  das  Denken  des  Sanüsi  beherrscht 
ist,  zeigen,  wie  sehr  ihm  die  Philosophie  zur  zweiten  Natur  geworden 
ist.  I.  »Auf  rein  rationellem  Wege  (173,  9)  wurde  erwiesen,  daß  zwischen 
den  Inhärenzverhältnissen  der  Eigenschaften  und  diesen  selbst  als 
Inhärenzien  [ma^äni)  in  der  empirischen  Welt  eine  innere  Abhängig- 
keit besteht  nach  Art  des  Kausalverhältnisses,  der  conditio  sine  qua 
non,  des  eigentlichen  Wesens  und  des  begrifflichen  Zusammenhanges 
(»Hinweises«  —  also  der  wesentlichen  Übereinstimmung).  Deshalb 
ist  man  gezwungen  (nach  den  Gesetzen  der  Logik),  diese  selbe  Gesetz- 
mäßigkeit auf  die  beiden  Gebiete  des  Empirischen  und  Unempirischen 
in  der  gleichen  Weise  auszudehnen  (von  ersterem  auf  letzteres  schlie- 
ßend).« Damit  stellt  SanüsT  den  Grundsatz  auf,  daß  keine  andere 
Möglichkeit  vorhanden  ist,  die  göttliche  Welt  zu  erkennen,  als  die, 
von  empirisch  gegebenen  Verhältnissen  zu  schließen.  W^enn  in  unserer 
Seele  also  reale  Inhärenzien  [ma'^äni)  als  Eigenschaften  vorhanden 
sind  (z.  B.  der  Wille),  durch  die  unsere  Seele  irgendwie  bestimmt  wird 
(z.  B.  als  wollende),  so  müssen  wir  von  Gott  dasselbe  aussagen  und 
in  ihm  reale  Eigenschaften  {jna^äiif,  —  Polemik  gegen  die  liberalen 


')  Dadurch,  daß  die  liberalen  'Iheologen  das  göttliche  Wort  mit  den  materiellen 
Bestandteilen  der  Rede  identifizierten,  mußten  sie  dazu  kommen,  die  Ewigkeit  desselben 
zu  leugnen.  Indem  die  orthodoxen  Theologen  dieses  Wort  nun  geistig  auffassen,  bleibt 
ihnen  die  Möglichkeit,  dasselbe  als  ewig  aufzufassen  (197,  5). 

^)  Damit  wird  die  bekannte  theologische  Schwierigkeit  gelöst,  die  darin  gefunden 
wird,  daß  im  Koran  (63,  i)  das  islamische  Glaubensbekenntnis  als  Lüge  be:^eichnct  wird, 
wenn  die  Heuchler  es  aussprechen. 
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Theologen)    und    deren    Inhärenzverhältnisse    [sifät    mä^nawlja,    das 
Beeigenschaftetsein  des  Substrates  mit  diesen)  annehmen. 

2.  Das  Kausalverhältnis  wird  von  Sanüsi  in  den  ewigen  Dingen, 
also  in  einer  besonders  schwierigen  Materie,  in  gut  philosophischer 
Weise  untersucht.  Die  Inhärenzien  in  Gott  {sifät  al-ma'-äni.  z.  B, 
das  Wissen)  sollen  nach  theologischer  Lehre,  der  sich  auch  S.  anschließt, 
die  Inhärenzverhältnisse  (z.  B.  das  Wissendsein;  vgl.  die  Lehre  des 
Mu'ammar  von  der  Inhärenz)  verursachen.  Von  liberal-theolo- 
gischer Seite  wandte  man  ein:  dann  müßten  letztere  verursacht  und 
folglich  kontingcnt  und  zeitlich  entstanden  sein  (171,  2);  denn  eine 
ewige  und  in  sich  notwendige  Wirkung  bedeutet  nach  diesem  Gegner 
eine  contradictio  in  adiecto.  S.  antwortet:  Das  Kausalverhältnis 
bedeutet  in  diesen  Dingen  nur,  daß  eine  innerlich  notwendige  Ver- 
bindung, besser  ein  Abhängigkeitsverhältnis  zwischen  ihnen  besteht, 
ohne  das  sie  nicht  denkbar  sind.  Dabei  sind  beide  Teile  aber  ewig 
und  notwendig.  —  3.  »Durch  die  Vielheit  der  Eigenschaften  (1.  c.  173,  i) 
wird  ein  Ding  nicht  in  eine  Vielheit  zerlegt«;  denn  von  den  Eigen- 
schaften gelten  die  aristotelischen  Gesetze  der  Akzidenzien,  die  einem 
einzigen  Substrate  in  großer  Anzahl  inhärieren  können.  Ein  Ding 
wird  auf  der  anderen  Seite  nur  dann  zu  einer  Vielheit,  wenn  seine 
Substanz  (Materie  und  Form)  zerlegt  wird.  —  4.  Eine  Anwendung 
und  W^eiterbildung  gut  griechischer  Gedanken  liegt  auch  in  der  Wider- 
legung, die  S.  der  theologischen  Thesis  (der  älteren  Schule)  angedeihen 
läßt:  die  Ewigkeit  sei  die  wesentlichste  Bestimmung  (und  der  eigent- 
liche Seinsinhalt)  Gottes.  Er  argumentiert  (173,  5):  Die  »Ewigkeit 
ist  keine  wesentliche  [nafsija,  das  innerste  Sein  ausmachende)  Be- 
stimmung. Dieses  erschließt  man  daraus,  daß  die  Existenz  des  Dinges 
(hier:  der  Gottheit)  vor  seinem  Ewigsein  erkannt  wird  (also  auch 
ohne  letzteres).«  Wesentlich  ist  aber  nur  eine  solche  Bestimmung, 
die  zugleich  mit  der  Erkenntnis  des  Dinges  gegeben  ist,  z.  B.  das 
esse  rationale  und  die  menschliche  Natur. 

5.  Griechische  Gedanken  werden  mit  islamisch-theologischen  auf 
eine  Linie  gestellt  und  erstere  vorgezogen  (175,  3):  »Was  das  kausale 
Wirken  der  ewigen  (göttlichen)  Macht  ermöglicht,  ist  a)  entweder 
die  Kontingenz  (philosophische  Thesis)  in  Vereinigung  mit  dem  zeit- 
lichen Entstehen  (theologische  Thesis),  oder  b)  die  Kontingenz  unter 
der  Bedingung  des  zeitlichen  Entstehens  oder  c)  letzteres  allein  ^), 
oder  d)  ersteres  allein.«     Guwaini,    1085  v,  vertritt  die  Thesis,  daß 


•)  Diese   Thesis  vertritt    SanusI    in   seiner  Abhandlung  über  die  Bedeutungen  der     | 
beiden  Teile  des  islamischen  Glaubensbekenntnisses  4,  8  (ed.  Wolff;  Begriffsentwicklung). 
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die  Kontingenz  in  diesem  Sinne  das  obiectum  primo  et  per  se  des 
göttlichen  Wirkens  ist,  und  diese  philosophische  Thesis  billigt  Sanüsl 
(177,  8).  Aus  ihr  wird  sogar  deduziert,  daß  das  zeitlich  auftretende 
und  über  die  Dinge  gleichsam  »hereinbrechende«  [al-'-adam  at-färi^) 
Nichtsein  von  Gott  bewirkt  werde.  —  6.  »Die  entsprechende  gesetz- 
mäßige Bestimmung  (189,  l  unt.)  wird  durch  das  Inhärens  {maUiä) 
nur  in  einem  solchen  Substrate  verwirklicht,  dem  es  inhäriert«  — 
nach  der  aristotelischen  Lehre  von  der  Inhärenz.  —  7.  In  der  deductio 
ad  absurdum  wird  gezeigt,  daß  die  entgegenstehende  Thesis  zu  einem 
regressus  in  infinitum,  einem  circulus  vitiosus,  einer  gleichzeitigen 
Inhärenz  zweier  Kontradiktoria  (7,  4  unt.),  Kontraria  (7,  2)  oder  auch 
zweier  identischer  Akzidenzien  in  einem  Substrate  (z.  B.  191,  3)  oder 
zu  einer  Aktualisierung  von  einem  bereits  Aktuellen  führt  und  gilt 
dadurch  als  erledigt.  —  8.  Die  bekannten  obersten  Denkgesetze  in  der 
Form,  Avie  sie  die  Griechen  aufstellten  (z.  B.  209,  6),  und  die  logischen 
Lehren  sind  für  Sanüsi  selbstverständlich.  —  9.  »Aus  der  Leugnung 
der  partikulären  Beziehung  (203,  lo)  ergibt  sich  nicht  die  Leugnung 
der  universellen«,  wie  überhaupt  aus  dem  Partikulären  auf  das  Uni- 
verselle nur  positiv,    nicht  aber  negativ  geschlossen  werden  kann. 

10.  »Die  Verbindung  (35,  7  unt.)  zwischen  Subjekt  und  Prädikat, 
die  in  dem  empirischen  Urteile  vorliegt  und  eine  statistisch-regelmäßige 
Erfahrung  besagt,  ist  eine  reine  Konkomitanz.  Das  eine  bildet  ein 
Indizium  für  das  andere  nur  auf  Grund  rein  willkürlicher  Satzung. 
Eine  innere,  begriffliche  Notwendigkeit  (die  einen  analytisch-deduk- 
tiven Schluß  ermöglichte)  liegt  in  dieser  Verknüpfung  nicht  vor,  eben- 
sowenig eine  Kausalwirkung  des  einen  auf  das  andere.«  —  11.  »Ein 
Ignorieren  oder  Verkennen  (37,  3  unt.)  der  Eigenschaft  (Qualität  nach 
Aristoteles)  bedeutet  zugleich  eine  Unwissenheit  betreffs  des  Trägers 
derselben  (der  Substanz)«.  ■ —  12.  Das  wissenschaftliche  Fundament 
der  Theologie  ist  die  aristotelische  Logik;  denn  die  theologischen  Thesen 
bestehen  aus  logischen  Aussagen.  Das  Wesen  dieser  ist  also  zunächst 
zu  untersuchen  (4  ff.).  Es  gibt  drei  Arten  von  Urteilen:  das  auf  Offen- 
barung beruhende  (durch  die  natürliche  Vernunft  nicht  erkennbare) 
und  das  ohne  Offenbarung  erkennbare.  Dieses  ist  ein  rein  empirisch - 
statistisches  oder  ein  rational-analytisches  (5)  und  von  diesen  jedes 
entweder  durch  Evidenz  oder  Deduktion  erkennbar  (7,  8).  Bedingung 
für  eine  richtige  Einteilung  (47,  8)  ist  es,  daß  das  Objekt  der  Ein- 
teilung von  jedem  einzelnen  Teile  (als  Genus  und  Universale)  prädi- 
ziert  werden  kann. 

13.    Ebenso  unmöglich  (49,  10)  wie  regressus  in  infinitum,  circulus 
vitiosus   und  Vielheit  von   Göttern   ist   es,   daß   kontingente   Bestim- 
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mungcn  einem  Substrate  ohne  ein  determinierendes  Prinzip  zukommen. 
Bei  der  Existenz  mehrerer  Götter  müßten  die  einzelnen  durch  kon- 
tingente  Bestimmungen  (die  außerhalb  des  allen  gemeinsamen  gött- 
lichen Wesens  liegen)  determiniert  werden,  ohne  jedoch  einem  deter- 
minierenden Prinzipe  unterstellt  sein  zu  können  —  ein  Widerspruch. 
—  14.  Für  Gott  sind  alle  menschlichen  Handlungen  (die  guten  und  die 
bösen;   57,   5   unt.)   gleichbedeutend.      Von  den  guten  hat  er  keinen 
Vorteil,  von  den  bösen  keinen  Nachteil.    Er  bestimmt  also  ohne  irgend- 
eine äußere  Rücksicht  die  Geschicke  der  Welt  voraus.    Er  kann  selbst 
nicht  sündigen,  da  er  über  alle  Gesetze  erhaben  ist.     Wie  eine  indif- 
ferente Masse  liegt  das  ganze  Weltgeschehen  von  Ewigkeit  vor  ihm. 
Aus    derselben    determiniert    er   bestimmte    Dinge    zum    Sein.      Alles 
Indeterminierte,  was  determiniert  wird,  setzt  ein  Prinzip  voraus,  das 
diese  Funktion  ausübt.  —  15.  Ein  und  dasselbe  Inhärens  kann  gleich- 
zeitig nicht  zwei  Substanzen  inhärieren  ['j'],  i  unt.).  —  16.  Die  mensch- 
lichen Seelen  sind  von  Natur  so  geschaffen,  daß  sie  vor  der  Unwissen- 
heit fliehen  und  nach  Erkenntnis  streben  (125,  5  =  Aristoteles,  Beginn 
der  Metaphysik)    —  17.  Die  Wesenheiten  sind  unveränderlich.    Daher 
ist  die  Umgestaltung  derselben  unmöglich,    so   daß  z.  B.  ein  Akzidens 
nicht  »in  sich«  (155,  3  als  Substanz)  existieren  kann;  denn  dann  müßte 
es  zur  Substanz  werden.  —  18.  Ein  oft  besprochenes  Problem  war  das 
des  formellen  Objektes  der  sinnlichen  Wahrnehnmng.     Das  der  opti- 
schen (185,  3)  ist  das  Sein  im  allgemeinen,  so  daß  also  auch  Gott  durch 
die  visio   beatifica   wahrnehmbar   ist.      Nach   den   meisten  Theologen 
soll   auch   das   Objekt   der  vier  anderen   Sinne   das    Sein  schlechthin 
sein.     Dieses,  eine  Thesis  der  Aschariten,  bestritten  unter  den  älteren 
Theologen   Kulläbi    ca.   830   (Abdallah    ibn   Said)  und  Kalanisi 
ca.  920.    \iclc  hie'ten  die  Seinsweisen  (Bewegung,  Ruhe,  Verbindung 
und  Trennung;    187,   4  unt.)   auch  für  Objekte  des  Tastsinnes  neben 
der    Härte    und    Weichheit    usw.    den    direkten    Gegenständen    dieses 
Sinnes.     AVer  ein  Ding  betastet,  das  sich  unter  seiner  Hand  bewegt, 
nimmt   seine    Bewegung    wahr.      Zertrennen   sich   dann  seine  Teile, 
so  erfaßt  er  auch  diese  Zerteilung  durch   den   Sinn.«     Andere,   z.   B. 
Muktarah    (unbekannt,    \iell.    ca.    900)    behaupteten,    dieses    werde 
nicht  durch  den  Tastsinn  erkannt  (sondern  vielleicht  durch  eine  Kom- 
bination von    Sinnen).      »Die   erste  Ansicht   ist   aber   (nach    SanüsT, 
189,  2)  die  richtige.«    —  19.  Die  Eigenschaften  Gottes  (185,  8)  können 
nicht  (zu  bestimmten  Verhältnissen  und  Objekten)  determiniert  werden; 
denn  daraus  würde  sich  ergeben,  daß  sie  eines  determinierenden  Prin- 
zipcs  (d.  h.  einer  Ursache)  bedürften  und  folglich  zeitlich  entstanden 
seien.      Daraus   resultiert,    daß   sie   universell   sind    (d.    h.    universelle 
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Dbjekte  haben)  und  sich  auf  alles  erstrecken,  was  ihnen  zukommt 
'allwissend,  allmächtig  usw.).  Dabei  gilt  der  Grundsatz:  Alle  wesent- 
ichen  Eigenschaften  und  Vollkommenheiten,  die  Gott  überhaupt 
zukommen  können,  müssen  ihm  als  notwendige  beigelegt  werden, 
ia  Gott  nicht  mit  kontingenten  Dingen  behaftet  werden  kann. 

Um  das  Bild  zu  einem  vollständigen  zu  machen,  müssen  auch 
die  Gegensätze  Sanüsis  zur  griechischen  Philosophie  kurz  angedeutet 
sverden.  Sanüsi  leugnet  als  treuer  Schüler  Asch'aris  das  Kausal- 
gesetz. Diese  ungriechische  Auffassung  sucht  er  aber  —  und  das 
ist  das  Interessante  —  in  griechischer  Denkweise  zu  begründen  (93, 
lo) :  »Der  sinnlichen  Wahrnehmung  bieten  sich  Verbindungen  von 
seitlichen  Vorgängen  dar,  und  zwar  solche,  die  im  Sein  und  Nichtsein 
konstant  sind  (so  daß  mit  der  Existenz  des  einen  Vorganges  immer 
die  Existenz  des  anderen  und  ebenso  mit  seiner  Nichtexistenz  immer 
die  des  anderen  gleichzeitig  auftritt).  So  verhalten  sich  z.  B.  die  des 
Kochens  der  Speise  und  das  an  das  Feuer  Stellen  derselben  und  un- 
zählige andere.  Bei  der  Betrachtung  dieser  Parallelerscheinungen 
glaubte  nun  jemand,  der  geistig  blind  ist,  die  genannte  »gewohnheits- 
mäßige« i)  Ursache  habe  auf  die  Existenz  der  Begleiterscheinung  ein- 
gewirkt (sie  hervorbringend),  ohne  durch  die  (direkte)  Tätigkeit  Gottes 
erzeugt  zu  sein.  Ebenso  verhält  sich  folgender  Irrtum.  Ein  Armer 
erhält  regelmäßig  (»gewohnheitsmäßig«)  an  dem  Tore  des  Königs 
Speise  und  Trank.  Da  er  nun  den  Geber  selbst  nicht  sieht,  glaubt 
er,  das  Tor  gebe  aus  Naturanlage  und  innerer  Kraft  -)  ihm  jene  Gaben. 
Daher  ist  sein  Herz  voll  von  Liebe  zu  diesem  Tore,  seine  Zunge  preist 
dasselbe  usw.«  Die  dieser  Argumentation  zugrunde  liegenden  BegrilTe 
sind  philosophische,  z.  B.  der  empirisch-statistischen  Gesetzmäßigkeit 
im  Gegensatze  zur  innerlich  notwendigen  Abhängigkeit,  der  der  Ur- 
sache und  Begleiterscheinung.  Man  glaubt  einen  griechischen  Skeptiker 
oder  sogar  einen  modernen  Empiristen  zu  vernehmen.  SanüsT  ant- 
wortet schheßhch  seinem  liberal-theologischen  Gegner  (97,  2) :  »Würde 
der  Mensch  sich  vergegenwärtigen,  daß  Gott  allein  alle  dem  Werden 
(und  Vergehen)  unterworfenen  (d.  h.  außergöttlichen)  Dinge  ohne 
Vermittelung  und  ohne  Kausalwirkung  irgendeines  geschöpflichen 
Dinges  erschafft  —  zu   diesen  gehören   auch   die  guten   (und  bösen) 

•)  In  diesem  Ausdrucke  liegt  der  Okkasionalismus  der  asch'avitischeu  Schule  aus- 
gedrückt: Gott  hat  die  Gewohnheit,  bei  Gelegenheit  (occasione)  eines  Vorgange?  a 
(z.  "B.  dem,  daß  die  Speise  an  das  Feuer  gesetzt  wird)  einen  anderen  b  (das  Kochen  der 
Speise)  zu  erschaffen.  Für  unsere  Erfahrung  sind  a  und  b  also  regelmäßig  verknüpft  — 
jedoch  ohne  innere,  kausale  Abhängigkeit  (vgl.  Hume  u.  hier  33,  8  iT.). 

^)  Die  von  den  Philosophen  und  liberalen  Theologen  vertretene  Lehre  bezüglich 
der  Physis  (Naturkraft)  der  Dinge  soll  hierdurch  verspottet  werden. 
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Handlungen  der  Menschen  (Prädestinationslchrc),  —  dann  erstrebte 
er  durch  seine  guten  Handlungen  nichts  anderes,  als  dem  Befehl  Gottes 
zu  gehorchen  (da  Gott  nicht  /u  einer  Belohnung  derselben  verpflichtet 
ist).«  Aus  diesem  Grunde  leugnet  S.,  daß  die  Medizin  in  den  meisten 
Fällen  eine  Erkenntnis  aus  den  adäquaten  Ursachen  der  Vorgänge 
sei.  Ihre  Urteile  geben  nur  eine  sich  regelmäßig  wiederholende  Empirie 
wieder  und  sind  aus  solchen  Sätzen  deduziert  (9,  1).  Ein  notwendiger 
Zusammenhang  der  konstatierten  Vorgänge  liegt  nicht  vor.  Ursache, 
Bedingung  und  Hindernis  sind  nur  »Indizien«  (21,  3),  aus  denen  wir 
gewohnheitsmäßig  auf  Sein  oder  Nichtsein  eines  Vorganges  (einer 
»Wirkung«)  schließen.  Ein  notwendiger  Kausalnexus  besteht  nicht. 
Die  Vorstellungen  von  dem  Inhärenzverhältnis  erinnern  an  Mu- 
*ammari)  (ca.  850):  »Das  reale  Inhärens  des  Wissens  verleiht  seinem 
Substrate  die  Eigenschaft,  wissend  zu  sein.  Dieses  letztere,  so 
schloß  M.,  ist  nun  wiederum  ein  reales  Inhärens,  bewirkt  also  auch 
seinerseits  eine  besondere  Eigenschaft  (des  Behaftetseins  mit  diesem 
Inhärens)  et  sie  in  infinitum.  Jenes  Prinzip  findet  sich  auch  bei  S. 
(35,  2):  »Es  besteht  eine  rationale  (analytisch-deduktive)  Verbindung 
zwischen  dem  Inhärieren  des  Wissens  in  einem  Substrate  und  dem 
(dadurch  bewirkten)  Umstände,  daß  dieses  Substrat  wissend  ist.«  — 
Die  Freiheit  des  Menschen  ist  nichts  anderes  als  eine  Aneignung  der 
von  Gott  fertig  erschaffenen  Handlung  (69,  10):  »die  Beziehung  der 
zeitlichen  (menschlichen)  Macht,  frei  zu  handeln,  auf  ihr  Objekt,  und  zwar 
im  handelnden  Subjekte  (allein,  d.  h.  in  der  inneren  Handlung,  da 
die  äußeren  nur  Wirkungen  Gottes  sind)  ohne  jede  Kausalwirkung.« 

—  Es  ist  wissenschaftlich  erweisbar,  daß  die  Welt  nur  zeitlich  (nach 
dem  Nichtsein;  117,  4,  151,  6)  entstanden  sein  kann;  denn  es  kann  keine 
Kette  zeitlicher  Dinge  ohne  erstes  Glied  geben.  —  Etwas  Ewiges 
(117,  4  unt.)  kann  nicht  vernichtet  werden.  Das  zeitlich  Endende 
muß  auch  einen  zeitlichen  Anfang  genommen  haben.  Die  Philosophen 
irren  (123,  6),  wenn  sie  an  die  Ewigkeit  der  Himmelssphären  glauben. 

—  Die  Substanzen  der  Dinge  (129,  6)  werden  dadurch  im  Dasein  er- 
halten, daß  Gott  an  ihnen  die  Akzidenzien  in  jedem  Momente  erneuert 
(eine  asch'aritische  Lehre,  mit  der  die  der  Sautrantika  von  der  Momen- 
taneität  des  Seins  zu  vergleichen  ist).  Ohne  Inhärenzien  können  die 
Substanzen  nicht  existieren  (153,  2). 

Ein  Mißverständnis  liegt  in  der  Polemik  Sanüsis  gegen  Baku- 
lani,  Isfaräini  (1027t)  und  Guwaini,  die  die  menschliche  Handlung 


»)  »Der  Eigenschaft  (149,  2)  kann  keine  andere  inhärieren,  dem  Akzidens  kein  anderes, 
weil  dieses  zu  einer  unendlichen  Kette  führen  würde.«  Die  spezielle  Lehre  von  der  Un- 
endlichkeit der  Inhärenzien,  wie  sie  Mu'ammar   aufstellt,  wird  hier  abgelehnt. 
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als  eine  Wirkung  der  Fähigkeiten  der  geschöpflichen  Natur  auffassen 
(Verteidigung  der  Freiheit),  also  eine  eigentliche  Kausahvirkung  der 
menschlichen  Vermögen  annehmen,  zugleich  aber  alles  von  Gott  be- 
wirkt sein  lassen.  Zwei  Ursachen  verschiedener  Ordnungen  können 
eine  und  dieselbe  Wirkung  hervorbringen  (vgl.  Thomas).  SanOsT 
(69,  3)  sieht  darin  etwas  Unbegreifliches  und  meint,  jene  Theologen 
hätten  nur  disputatorisch  diese  Thesis  aufgestellt,  ohne  sie  für  wahr 
zu  halten,  vielmehr  um  sie  als  undenkbar  zu  bezeichnen. 

Seine  eigenartige  Widerlegung  der  Dualisten  (75,  7)  lautet:  Wenn 
für  das  Gute  und  Böse  besondere  erste  Prinzipien  gefordert  werden, 
dann  hat  dasselbe  für  das  Indifferente  zu  gelten.  Wir  erhalten  also 
drei  Götter,  Oui  nimis  probat  nihil  probat.  —  Zur  Widerlegung  von 
Behauptungen  beruft  S.  sich  vielfach  auf  die  sinnliche  Wahrnehmung 
(z.  B.  75,  5  unt.),  ein  empiristischer  Zug.  Die  christlichen  Lehren 
bekämpft  er  mit  großer  Erregung  J).  Die  Trinität  besteht  nach  ihm 
aus  der  »Person«  des  Seins,  des  Wissens  und  des  Lebens.  »Die  Christen 
ließen  das  (einfache)  Wesen  Gottes  {']'],  lo)  aus  Modis  bestehen,  die 
keine  reale  Existenz  besitzen  (nach  abu  Haschim:  Mitteldinge  sind 
zwischen  Sein  und  Nichtsein)  oder  aus  logischen  Auffassungsweisen,  die 
nur  im  Verstände  vorhanden  sind.«  »Die  Christen«,  so  wird  aus  Razi, 
l2iof  (79,  10)  zitiert,  »fand  ich  in  der  Diskussion  als  am  weitesten 
TOn  den  Aussagen  des  natürlichen  Verstandes  entfernt.  Einen  einzigen 
Grundsatz  brachte  ich  meinem  Gegner  bei,  der  ihm  in  der  Diskussion 
loch  nie  vorgekommen  war:  Aus  der  Existenz  des  Indizium  ergibt 
sich  die  dessen,  worauf  jenes  hinweist,  aus  der  Nichtexistenz  jenes 
iedoch  nicht  die  Nichtexistenz  dieses.  Aus  den  Wundern  Christi  soll 
;ich  seine  Göttlichkeit  ergeben,  also  auch  aus  den  Wundern  des  Moses 
dessen  Göttlichkeit.  Wenn  aber  ein  Lebewesen  keine  Wunder  wirkt, 
kann  es  trotzdem  Gott  sein,  z.   B.  die  Insekten.« 

Gott  wirkt  unmittelbar  auf  alle  Geschöpfe  (85,  6),  indem  er 
sie  (die  Substanzen)  erschafft  und  ihnen  die  Akzidenzien  (beständig) 
mitteilt  (sie  dadurch  im  Sein  erhaltend;  denn  ohne  Akzidenzien  können 
jene  nicht  bestehen  und  ebensowenig  können  diese  aus  sich  zwei  Momente 
kontinuierlich  im  Sein  erhalten  bleiben).  Eine  liberale  Auffassung 
zeigt  sich  in  dem  Grundsatze:  Koranstellen,  die  wissenschaftlich  Un- 
mögliches aussagen  (z.  B.  Anthropomorphismen  von  Gott;  133,  5, 
143,  I  unt.)  müssen  umgedeutet  werden.  In  der  Tat  hat  hier  die  natür- 
liche Vernunft  ein  Interpretationsrecht  gegenüber  der  übernatürlichen 

')  Sein  Fluch  gegen  die  Christen  lautet  (77,  4):  »Gott  vernichte  sie!«  Die  Christen 
[79)  7)  »stehen  auf  der  untersten  .Stufe  der  Intelligenz  und  sind  die  niedrigste  Konfession«. 
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Offenbarung  für  sich  in  Anspruch  genommen,  das  die  Ultraorthodoxen 
ihr  abstreiten. 

Ein  Mißverständnis  liegt  ferner  auch  in  der  Polemik  gegen  die 
Liberalen:  »Reale  Inhärenzien  führen  keine  Vielheit  in  Gott  herbei; 
denn  durch  die  Vielheit  der  Eigenschaften  wird  die  Substanz  nicht 
vervielfältigt.«  SanüsT  übersieht,  daß  auch  bei  Einheit  der  Substanz 
die  Anzahl  der  Akzidenzien  eine  Vielheit  bildet,  allerdings  keine  von 
per  se  existierenden  Dingen. 

Gott  besitzt  reale  Eigenschaften.  Es  ist  jedoch  ein  höchst  be- 
denklicher Irrtum  des  Razi  (l2iot)  (S.  157  unt.),  wenn  er  behauptet, 
die  göttlichen  Eigenschaften  bedürften  der  Substanz  Gottes  als 
Substrat;  denn  nur  etwas  Unvollkommenes  also  Außergöttliches  kann 
eines  andern  bedürftig  sein.  —  Nach  einer  Lehre  steht  das  Sein 
dem  Nichtsein  durchaus  gleich  gegenüber  in  bezug  auf  die  Kontingenz 
und  die  Aufnahmefähigkeit  für  das  Gegenteil  (161,  4),  nach  einer 
andern  hat  das  Nichtsein  das  Übergewicht,  da  es  das  Fundament 
jedes  kontingenten  Dinges  ist.  Um  so  mehr  muß  dann  die  Schöpfer- 
tätigkeit Gottes  wirken,  um  dieses  Nichtsein  zu  überwinden. 

Unter  göttlicher  Macht  (163  Mitte)  versteht  man  diejenige  Eigen- 
schaft, durch  die  das  Erschaften  und  Vernichten  alles  Kontingenten 
möglich  ist  in  Übereinstimmung  mit  dem  göttlichen  Willen.  Dieser 
ist  eine  Eigenschaft,  durch  die  die  Determinierung  des  Möglichen  mit 
einigen  für  dasselbe  in  Frage  kommenden  Bestimmungen  unter  Aus- 
schluß anderer  sich  vollziehen  kann.  Die  Eigenschaften  Gottes  lauten 
I.  das  Sein  (!  dieses  ist  also  nicht  die  Substanz  Gottes.''),  2.  Negationen 
von  UnvoUkommenheiten:  Ewigkeit,  ewige  Dauer,  Notwendigkeit  des 
Seins  (nach  den  Philosophen  das  Wesen  Gottes  selbst),  Verschieden- 
heit von  den  zeiclichen  Dingen,  Substantialität,  Einheit.  (Es  ist  sehr! 
zu  verwundern,  daß  diese  für  den  Islam  wichtigste  Bestimmung  Gottes 
erst  an  letzter  Stelle  genannt  wird.)  3.  Die  positiven  Inhärenzien 
[sifät  al-ma'-äni) :  jMacht  (zu  handeln  oder  nicht  zu  handeln),  Wille, 
Wissen,  Leben,  Hören,  Sehen,  Reden,  wozu  andere  Theologen  noch 
die  Wahrnehmung  der  riechbaren  und  tastbaren  Objekte  hinzufügen. 
4.  Die  Inhärenzverhältnisse  dieser  Inhärenzien  {es-sifät  al-ma^nawljaY): 
Mächtig-,  Wollend-  usw.  sein.  Manche  fügen  als  Nr.  5  hinzu:  Die 
Eigenschaft  der  Tätigkeiten  (der  positiven  und  negativen,  z.  B.  desj 
Verzeihens)  und  als  Nr.  6  (167,  11)  die  Eigenschaften,  die  alle  anderen 
in  sich  schließen  (die  universellen) :  Göttlichkeit,  Majestät,  Erhaben- 
heit   Die  Ewigkeit  (173,  6)  ist  keine  wesentliche  {nafslja)  Eigen- 
schaft, da  man  sie  ohne  das  Wesen  Gottes  denken  kann.« 

0  ^  gl-  WoLFF,  al-Senusis  Begriffsentwicklung  S.  3,  3  u.  7. 
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Die    Tabula    ansata    in    der    islamischen    Epi- 
graphik  und  Ornamentik. 

Von 

E.  Herzfeld  (z.  Z.  im  Felde). 

In  einer  kritischen  Arbeit  über  Amida  (Diyärbakr)  hatte  ich  die 
von  Josef  Strzygowski  im  Amida-W erke  behauptete  »Großmacht- 
stellung der  persischen  Kunst«  als  ein  Phantom  bezeichnet.  Darauf 
erfolgte  eine  Erwiderung  in  OLZ.  XIV  191 1  Sp.  505  unter  der  Über- 
schrift »Das  Problem  der  persischen  Kunst«,  im  Inhaltsverzeichnis  jenes 
Heftes  als  »Das  Phantotn  der  persischen  Kunst«  gegeben.  Gewollt  war 
natürlich  »Das  Phantom«.  Dieses  »launige  quid  pro  quo«  veranlaßte 
Josef  von  Karabacek,  eine  am  2.  Juli  191 3  der  Kais.  Akademie 
vorgelegte,  aber  erst  191 5  in  den  Wiener  Sitzungsberichten.  (178.  Band, 
5.  Abhandlung!  erschienene  Untersuchung  »Problem  oder  Phantom« 
zu  überschreiben.  So  zieht  ein  in  die  Diskussion  geworfenes  Wort 
seine  Kreise.  Jene  Untersuchung  bezieht  sich  zugleich  auf  den 
Aufsatz  Strzygowski's  im  Islam  II  S.  305 — 336  »Ornamente  alt- 
arabischer Grabsteine  in  Kairo«  —  der  seinerseits  eine  Widerlegung 
einiger  Bemerkungen  in  meiner  »Genesis«,  Islam  I  S.  27  und  105  sein 
soll  —  und  auf  Martin  Hartmann' s  Aufsatz  über  einige  Grabsteine  in 
Tashkend,  in  OLZ.  IX  1906  Sp.  29  ff.  Karabacek's  Schrift  schließt 
mit  den  Worten:  »Was  ist  somit  bewiesen.?  Gar  nichts,  allenfalls  daß 
das  erschaute  Problem  ein  Phantom  ist.« 

Zunächst  zu  dem  von  Hartmann  veröffentlichten  Grabsteine 
eines  Abu  Zakariyya  Yahyä  aus  Waraghsar  (vgl.  Abb.  13):  In  einem 
Briefe  an  Max  van  Berchem,  während  dieser  am  Amida-Wcrke 
schrieb  (1.  c.  S.  334),  ferner  in  der  OLZ.  XIV  191 1  Sp.  432,  zuletzt 
im  Islam  V,  S.  363,  ich  glaube  noch  öfter,  hatte  ich  diesen  Stein  als 
dem  VI.  sei.  H.  angehörig  bezeichnet  und  die  Entstehung  zur  Zeit 
des  Todesdatums  des  Inhabers,  230  H.,  für  unmöglich  erklärt.  Der 
Stein  mußte  eine  Restitution  sein.  Ich  war  dabei  vor  allem  von  der 
Analyse  seiner  Schrift  ausgegangen  und  hatte  den  Bruderstein  vom 
Jahre  541  H.  verglichen.    Karabacek  wählt  den  dritten  verwandten 
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Stein  von  608  zum  Vergleich;  er  geht  von  ganz  anderen  Gesichts- 
punkten aus,  die  das  gleiche  Resultat  ebenso  zwingend  ergeben  und 
für  ihn  eine  Schriftanalyse  überflüssig  machen.  Ob  um  541  oder  um 
608,  ist  für  die  entwicklungsgeschichtliche  Bedeutung  bzw.  Bedeu- 
tungslosigkeit dieses  Monumentes  unwesentlich.  Karabacek's  vor- 
nehmste Beweispunktc  sind:  l.  Das  Yä  finale,  einem  He  mediale  älterer 
Schriften  zum  Verwechseln  ähnlich,  tritt  nicht  vor  der  Mitte  des 
VI.  sei.  H.  auf.  2.  Die  diakritische  Punktation,  entschieden  eine  im 
Grunde  der  Naskhi- Schrift  angehörige  Eigentümlichkeit,  entwickelt 
sich  erst  allmählich  zu  der  im  Tashkender  Steine  erreichten  Voll- 
kommenheit; das  schließt  das  III.  sei.  H.  aus.  3.  Das  Differential- 
zeichen über  Dal  und  'Ain  stellt  eine  Stilisierung  einer  im  VI.  sei.  H. 
üblichen  kursiven  y-Siglc  dar,  kann  also  nicht  vorher  auftreten.    Eine 

Variante  derselben  Sigle  findet  sich  über  dem  Verbindungsstrich 
zwischen  Be  und  Re  in  .^j.  Für  ein  andres  Differentialzeichen  im 
unteren  Bogen  des  'Ain  trifft  die  gleiche  Folgerung  zu,  auch  für  die 
gleichzeitige  Verwendung  zweier  Zeichen  an  einem  Buchstaben.  Diese 
Komplexität  der  Differentialzeichen  ist  übrigens  eine  typische  Er- 
scheinung der  Naskhi -Inschriften  Nur  al-din's. 

Den  Shaikh  Aljii  Zakariyya  Yahyä  aus  Waraghsar,  den  Welt- 
entsagenden, hat  Karabacek  in  al-Sam*äni's  kitab  al-ansäh  nach- 
gewiesen.  Er  starb,  auch  nach  diesem  Werke,  am  Tage,  den  der  Grab- 
stein bietet.  Abu  Zakariyya  wird  als  Traditionarier  hervorgehoben. 
In  dem  Buche  hat  er  die  Beiworte:  al-zähid  al-'-äHd,  auf  dem  Grab- 
steine al-zähid,  al-häri'-  al-iväri^  (p;'"-^'  statt  r,,Jj\).  Ich  habe  bereits 
an  andrer  Stelle  angedeutet,  daß  auch  diese  reimenden  Beiworte  die  An- 
nahme der  Abfassung  der  Inschrift  zur  Zeit  des  Todes,  230  H.,  verbieten. 
Das  ungewöhnliche  r,Sjj\  für  ;?,  J5  setzt  die  Gewohnheit  des  Reimens 
voraus.  Also  nicht  nur  in  der  Schrift  und  der  Umrahmung  (vgl.  unten), 
sondern  auch  im  Text  ist  der  Stein  eine  freie  Restitution  des  VI.,  VII. 
sei.  H.,  wenn  nicht  überhaupt  eine  posthume  Neuschöpfung;  in  nichts 
eine  Kopie  eines  älteren  Steines. 


Aus    der   syntaktisch   abnormen    Art    der    Datierung:     -vj!/« 


o- 


\/~AM 


.^jj:k^  .  statt  .,j.x  ,  .,^li  x;..v,,  an  der  bisher  gar  kein  Anstoß  genommen 
wurde,  und  die  persischem  Sprachgebrauch  entspricht,  folgert  Kara- 
bacek die  Herstellung  des  Steines  durch  einen  persischen  Stein- 
metzen. Die  gleiche  Abnormität  der  Datierung  veranlaßt  ihn  auch, 
eine  \on  Enno  Littmann  veröffentlichte  fragmentarische  Inschrift 
aus  Salamiyya  in  Syrien  (in  den  Publications  of  the  University  of  Penn- 
sylvania, Expedition  to  Syria,  New  York-London  1905,   S.  170)  nach- 
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zuprüfen  und  ihr  Datum  zu  berichtigen.  Die  Schrift  dieses  Steines 
ist  ein  vorzüghches  Beispiel  für  die  Erscheinung,  die  ich  öfters  als  »An- 
klänge an  Naskhi  im  Kufi«  bezeichnet  habe  (Abb.  i).  Diese  Erscheinung 
tritt  naturgemäß  erst  in  einer  Zeit  auf,  in  der  die  Naskhi- Schrift  auch 
für  monumentale  Zwecke,  wenn  auch  noch  nicht  für  historische  In- 
schriften, schon  verwendet  wird.  Die  frühesten  Beispiele,  die  ich 
kennen  gelernt  habe,  gehören  dem  letzten  Viertel  des  V.  sei.  H.  an, 
sind  also  nur  75  Jahre  älter  als  die  revolutionäre  Einführung  der 
Naskhi-Schrift  auch  für  alle  historischen  Inschriften  unter  Nur  al-din. 
Die  schlechte  Schrift  des  Steines  von  Salamiyya  sieht  merkwürdig 
altertümlich  aus,  wie  sich  oft  in  der  Entwicklungsgeschichte  Anfangs- 
und Endstufen  eng  berühren;  aber  diese  Schrift  ist  fast  ein  Pseudo- 
Kufi,  geschrieben  von  einer  Hand,  die  Naskhi  zu  schreiben  gewohnt 
war.  Man  versteht  sofort,  wie 
Littmann  das  fragliche  Wort 
strengkufischiCjUvfl  lesen  konnte, 


L_jc    a^  Lc    ^i 


Abb.    I. 


während  es  kursiv  als  .  Ui  ge- 
lesen werden  muß.  Die  syn- 
taktische Unregelmäßigkeit 
existiert  also  nicht  und  das 
Datum  lautet  [x^uxi]  jv^*3>  » 
,.,Ui  x>Lv-,  »im  Jahre  508«,  nicht  150  H.  Diese  Richtigstellung  ist 
von  Wert,  denn  sonst  müßte  man  ja  eine  ganze  Reihe  von  Eigen- 
tümlichkeiten dieser  Schrift  für  viel  älter  halten,  als  sie  in  Wahrheit 
sind:  tatsächlich  hat  denn  auch  Max  van  Berchem  im  Hinblick  auf 
diesen  Stein  ganz  sicheren  Resultaten  paläographischer  Untersuchungen 
gegenüber  eine  große  Zurückhaltung  beobachtet,  die  sich  nunmehr  als 
eine  übergroße  herausstellt  (vgl.  Inschriften  aus  Syrien  und  Meso- 
potamien, gesammelt  von  Frhrrn.  v.  Oppenheim,  Leipzig  1909, 
S.  32,  Anm.  3). 

Im  Vergleich  zu  der  geradezu  verhängnisvollen  Rolle,  die  der 
Tashkender  Stein  in  Paläographie  und  Kunstgeschichte  gespielt  hat, 
ist  das  aber  harmlos:  welche  vollständige  Verwirrung  der  Begriffe, 
welche  Umkehrung  alier  Beziehungen,  w^elche  ungerechtfertigte  Skepsis 
gutgegründeten  Anschauungen  gegenüber,  selbst  bei  denen,  die  diesen 
Dingen  am  nächsten  stehen,  hat  jener  Stein  hervorgebracht  !  Nach 
Karabacek's  Untersuchung  kann  man,  al/jamdulilUth,  von  diesem  Stein 
des  Anstoßes  mit  Aristoteles  sagen:  ou/s-i  Trpoß///)aa  sa-riv!  Epi- 
graphiker  werden  das  ohne  weiteres  anerkennen.  Aber  werden  zu- 
gleich alle  die  falschen  Schlüsse,  die  bereits  aus  der  falschen  Datierung 
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dieses  Monumentes  gezogen  sind,  fallen  gelassen  werden?  Nach  meiner 
Erfahrung:  gewiß  nicht.  Nichts  ist  langlebiger  und  fortpflanzungs- 
fähiger als  falsche  Folgerungen.  Sie  werden  wiederholt,  auch  wenn 
die  Voraussetzung  längst  als  falsch  erkannt  ist.  Ich  will  die  andern 
nicht  durch  Anführung  ihrer  verdienten  Vergessenheit  entreißen,  schon 
das  wäre  ein  großer  Fehler.  Nur  bezüglich  der  Schrift  möchte  ich  noch- 
mals betonen,  was  ich  schon  öfters  ungehört  gesagt  habe:  derTashkender 
Stein  ist  kein  »blühendes  Kufi«,  er  blüht  gerade  nicht;  was  irrtümlich 
für  pflanzliche  Elemente  gehalten  wurde,  sind  die  Differentialzeichen, 
die  demgemäß  mit  den  Lettern  nicht  verbunden  sind.  Wie  man  dennoch 
aus  diesem  Steine  Folgerungen  für  die  Herkunft  des  »blühenden  Kufi« 
ziehen  konnte,  war  mir  immer  unbegreiflich.  Heute  scheidet  der  Stein 
auch  für  dies  engere  Problem,  gar  nicht  zu  reden  von  viel  weiteren,  | 
gänzlich  aus.     Das  ist  ein   Segen. 

Der  Tashkender  Stein  ist  in  dem  an- 
geführten Aufsatze  im  Islam  HS.  305  ff.  ^  °  Z-^ 
zu  den  bekannten  Kairener  Grabstelen  in 
Beziehung  gesetzt  worden.  Karabacek 
geht  auf  diese  Beziehung  ein  und  eröffnet 
durch    den   sehr  merkwürdigen    Nachweis       ^bi,_  2.  Abb.  3. 

der    Abstammung    der    Kairener     Stelen 

eine  weite  Perspektive,  die  ich  im  folgenden  andeuten  möchte.  Das 
ist  der  Zweck  dieser  Zeilen.  Hier  im  Felde,  ohne  ein  einziges  Buch, 
ohne  eine  einzige  Photographie,  ohne  den  vielen  gesammelten  Stoff, 
muß  ich  mich  notwendigerweise  auf  eine  Andeutung  beschränken, 
auf  die  ich  aber  allen  Nachdruck  legen  möchte. 

Das  Schema  des  Kairener  Stelen  habe  ich  immer  als  »Tabula 
ansata«  bezeichnet.  Das  kann  man  nicht  anders,  denn  unter  den 
Hunderten  und  Tausenden  umrahmter  Steine  gibt  es  nur  wenige,  deren 
Rahmen  nicht  die  Gestalt  der  antiken  Schreibtafel  (Abb.  2)' nachahmte. 
Außerdem  ist  aber  auch  für  monumentale  Inschriften  diese  Form 
querliegend  und  mit  zwei  »Henkeln«  (Abb.  3)  etwas  so  überaus  Häufiges, 
daß  ein  Blinder  das  sehen  muß.  Karabacek  weist  nun  aber  mehr 
nach,  etwas  über  das  rein  Formale  hinausgehendes. 

Wie  Paul  Jacobsthal,  den  Karabacek  zunächst  zitiert,  gezeigt 
hat,  war  es  »eine  bekannte  Gewohnheit  kaiserzeitlicher  Inschriften, 
einen  Rahmen  um  die  Schrift  zu  legen,  mag  dieser  nun  in  Form  einer 
einfach  profilierten  Leiste  eine  vollbeschriebene  Tafel  wie  ein  Bild 
umfassen,  oder  in  Gestalt  einer  Tabula  ansata,  einer  Kartusche.... 
eng  umschließen  und  von  einer  neutralen  Außenfläche  sondern.... 
Demgegenüber  fehlt  den  Griechen  dieses  Gefühl  für  eine  bildmäßige 
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Fassung  der  Schrift..  .  .«  Dann  fährt  Karabacek  fort:  »In  Ägypten 
hat  die  Tabula  ansata  im  Dienste  des  Totenkultus  durch  Popularisierung 
eine  überragende  Bedeutung  gewonnen.  Ganz  allgemein  bekannt  sind 
ja  die  hölzernen  Totentäfelchen  in  Schreibtafelform,  die  man  den 
Mumien  um  den  Hals  hängte  (daher  die  Durchlochung  an  dem  trapez- 
förmigen Ausschnitt)  ....  Insbesondere  war  es  das  Volk  der  Toten 
ärmster  Klasse,  dem  diese  hölzernen  Mumientäfelchen  zugleich  als 
billiger  Ersatz  für  die  Leichensteine  dienen  mußten:  dementsprechend 
werden  auch  sie  ausdrücklich  als  , Stelen'  bezeichnet!«  (Vgl.  die  Inschrift 
auf  einem  hölzernen  Mumientäfelchen  bei  R.  Hall,  Proceedings  of  the 
Society  of  Biblical  Archaeology,  1905,  S.  48,  Nr.  I  air^X-/;  'Apasvi'ou 
OavoTToXiTou,  Nachweis  von  Prof.  Dr.  Bick.)  Die  Kairener  Grabsteine 
sind  also  nicht  nur  formal,  sondern  essentiell  Tabulae  ansatae  und 
obendrein  spezifisch  ägyptisch.  Dieser  Nachweis  ist  von  sehr  weit- 
tragender Kraft. 

Auf  Grund  von  N.  Rhodokanakis'  Untersuchung  der  Eigennamen 
einiger    Kairener    Stelen    auf    ihre    Stammesangehörigkeit     hin    war 
Strzygowski  zu  dem  Schluß   gekommen   bezüglich  der  Ornamentik 
dieser   Steine:    »die  Motive   dieser  Ornamente  seien  vielleicht  volks- 
tümlicher Besitz  der  Südaraber«  und  »Wenn  das  Ornament  der  Grab- 
steine, aus  der  Heimat  gebracht,  uns  eine  Ahnung  gäbe  von  der  Volks- 
kunst  Arabiens    in    den   Jahrhunderten    vor   und    nach  Muhammed's 
Wirken.''«    Denn  von  den  55  untersuchten  Gentilnamen  hielt  Rhodo- 
kanakis nahezu  die  Hälfte  für  südarabisch.     Karabacek  zeigt,  daß 
sechs  von  dieser  kleineren  Hälfte  vielmehr  ägyptische  Lokalnamen  sind. 
Wenn  die  rund  3000  Steine  in  diesem  Sinne  untersucht  würden,  so  würde 
man  ein  Bild  gewinnen  von  der  Zusammensetzung  der  arabischen  Ein- 
I  Wanderung  in  Ägypten  vorzüglich  im   III.   sei.   H.    —  Wie  aber  will 
I  man  daraus  einen  kunstgeschichtlichen   Schluß  ziehen.?      Die  Toten 
[haben  doch  ihre   Stelen  nicht  gemacht.?      Aber  ernstlich,   abgesehen 
;  davon,  daß  die  Gentilnamen  der  Toten  nichts  über  die  kunstgeschicht- 
!  liehe  Stellung  der  Steine  sagen  können,  setzt  ein  solcher  Schluß  min- 
j  destens  die  Existenz  einer  »Ornamentik«  voraus,  d.  h.  nicht  eines  Blattes, 
[einer  Palmette,   sondern   einer  Vielheit   spezialisierter  Einzelelemente, 
idie   nach    eigenartigen    Grundsätzen    komponiert   werden,    also    eines 
I  Formenschatzes  und    eigener  Gedanken.      Davon  ist  aber  gar  keine 
|Rede.     Ich  will  nicht  das  in  der  »Genesis«  Gesagte  wiederholen.     Es 
list  nichts  anderes  vorhanden  als  eine  palmettenhafte  Ausbildung  der 
jApices  der  senkrechten  Hasten  einiger  Buchstaben,  eine  Umrandung 
lin  Gestalt  einer  Tabula  ansata,  indem  der  Schwalbenschwanz  der  Ansa, 
Ije  nach  der  in  den  Lettern  erreichten  Stufe,  durch  eine  dreieckige  Kom- 
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binatinii  \  on  Palmcttcn  gebildet  wird.  Der  Anfang,  noch  im  II.  sei.  H., 
ist  ohne  den  geringsten  Schmuck,  die  lokale  Entwicklung  ist  Schritt  für 
Schritt  7A1  verfolgen.  Von  »Ornamenten«  im  Plural  kann  man  schlechter- 
dincrs  nicht  reden  von  einer  »Ornamentik«  oder  »Volkskunst«  schon 
gar  nicht.  Aber  der  »volkstümliche  Besitz  der  Südaraber«  ist  auch 
nur  eine  Ahnung,  nicht  der  wirkliche  Schluß  Strzygowski's.  Dieser 
ist  vielmehr  »die  Herkunft  der  kufischen  Palmette.  .  .  der  Ornamentik 
der  altarabischen  Grabsteine  von  Kairo  aus  dem  Osten«,  nämlich, 
aus  Turkestan  —  auf  Grund  des  Tashkender  Steines  !  Darüber  kann 
man  schweigen. 

Hiermit  ist  sowohl  der  negierende  wie  der  referierende  Teil  dieser 
Betrachtung  beendet,  und  ich  kann  dazu  übergehen,  die  Bedeutung 
der  Tabula  ansata  für  die  formale  Seite  der  arabischen  Epigraphie  an- 
zudeuten.    Für  die  Epigraphie  überhaupt,  denn  nunmehr  handelt  es 
sich  nicht  mehr  bloß  um  die  Kairencr  oder  Tashkender  Grabsteine, 
oder  überhaupt  um  Grabsteine.      Ihre  Herstammung    ist  nicht  mehr 
die  Frage,  noch  ist  Orient  oder  Rom  oder  dergleichen  die  These.    Es 
handelt  sich  vielmehr  darum,  klarzustellen,  wie  die  in  der  Kunst  der 
Kaiserzeit  geschaffenen  Prinzipien  der  bildmäßigen  Umrahmung  von 
Inschriften  in  der   Kunst  des    Islam  weiterleben,   um  für  die  richtig 
erkannten  Formen  auch  die  treffende  Terminologie  zu  schaffen.     Das 
ist    keine    entwicklungsgeschichtliche    Hypothese,    sondern    in    letzter 
Linie  eine  Frage  wissenschaftlicher  Methodik  und  selbst  der  Organi- 
sation.   Die  Mitarbeiter  des  Corpus  Inscriptionum  Arahicarum  werden 
mich  sofort  verstehen,  und  die  Vorarbeiten  für  dieses  Werk  habe  ich 
besonders  im  Auge.     Man  blättere  nur  die  erschienenen  Bände  durch 
und  VAN  Berchem's  andere  Werke,  die  Tafeln  und  die  den  Inschrift- 
texten   vorgesetzten    kurzen    Beschreibungen.      Es    gibt    verhältnis- 
mäßig wenig  ungerahmte  Inschriften,  und  genau  wie  in  der  römischen  . 
Kaiserzeit   finden   wir   immer  w^ieder   den   bildmäßigen   Rahmen,    die 
Tabula  ansata    und   die   Kartusche.      Wieviel  Mühe  macht  die  kurze ; 
sachgemäße  Beschreibung  dieser  Formen,  so  lange  man  sich  über  das! 
Wesen  dieser  Dinge  nicht  klar  ist  !    Wie  erstaunlich  oft  begegnet  man , 
da  der  »queue  d'aronde«  und  andern  Umschreibungen  !    Darüber  gleich  i 
Endgültiges  zu  sagen,   ist  mir  hier  im  Felde  leider  ganz  unmöglich,' 
aber  Anregungen  kann  ich  wenigstens  geben  für  eine  Konvention,  diej 
da  getroft'en  w^erden  muß. 

Unter  den  Kairencr  Grabsteinen  taucht  gelegentlich  an  Stelle  der 
aufrechten  Tabula  ansata  auch  die  liegende  auf,  die  naturgemäß  auf' 
beiden  Seiten  eine  Ansa  hat.  Ein  gutes  Beispiel  dafür  im  Kaiser-ij 
Friedrich -Museum  in  Berlin.    Das  ist  nicht  etwa  eine  Neuerung  inner-, 
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halb  dieser  Grabsteine.  Vielmehr  ist  diese  liegende  Tabula  mit  zwei 
Henkeln  schon  unter  römischen  Inschriften  ganz  geläufig.  .Desgleichen 
findet  sie  sich  ungezählte  Male  auf  spätchristlichen  Monumenten 
Kleinasiens  und  Syriens,  natürlich  auch  in  koptischen  Denkmälern. 
Das  ist  der  Übergang  zu  dem  Vorkommen  in  der  islamischen  Kunst. 
Und  zwar  findet  man  diese  einfache,  archaische  Tabula  ansata  häufig 
und  überall,  so  lange  man  Kufisch  schreibt:  in  Syrien,  in  Aleppo, 
an  den  Mauern  von  Diyärbakr  und  Mayäfäriqin.  Meist  sind  die 
Ansäe  nicht  beschrieben,  gelegentlich  mit  einer  einfachen  Rosette 
verziert,  die  die  ursprüngliche  Durchbohrung  vertritt.  Ähnliche 
Rosetten  oder  Salomonische  Siegel  sieht  man  gelegentlich  außerhalb 
neben  den  Henkeln,  sie  bedeuten  gewissermaßen  die  Nägel,  mit  denen 
die  Inschrifttafel  an  der  Wand  befestigt  ist.  Das  tritt  gelungenerweise 
auch  wiederholt  an  den  Kairener  Grabstelen  auf.  vSeltener  sind  auch 
die  Flächen  der  Ansäe  beschrieben,  und  manchmal  treten  dazu  noch 
je  zwei  runde  kleine  Scheiben  mit  Schrift,  gleichwertig  mit  jenen  er- 
wähnten Nagelrosetten:  ein  Beispiel  des  VII.  sei.  H.  am  Bäb-Antäkiyya 
in  Aleppo. 

Bei  diesen  Formen  kann  nicht  bezweifelt  werden,  daß  sie  noch 
bewußt  als  Nachbildung  der  Schreibtafel  empfunden  wurden.  Wie 
Karabacek  (1.  c.  S.  26  Anm.  2)  anführt,  hat  sich  die  klassische  Form 
noch  im  späteren  Mittelalter  in  der  typischen  Form  der  Schulschreib- 
tafel des  islamischen  Orients  erhalten,  vgl.  Makämen  des  Hariri, 
Cod.  A.  F.  9  der  K.  K.  Hofbibliothek  v.  J.  734  H.  =  1334  Chr.,  Fol.  70  v. : 
Miniatur,   eine  Schule  darstellend. 

Daneben  aber  macht  diese  Form  eine  Entwicklung  durch,  die  von 

j  der  Entwicklung  der  Formenwelt  der  islamischen   Kunst  überhaupt 

1  bestimmt  wird.      Bei  diesen  arabesk  veränderten  Formen  dürfte  der 

alte    Sinn   häufig,    in   späten   Fällen   gewiß   immer  verloren   gegangen 

sein.    Vermutlich  ist  die  Schwalbenschwanzgestalt  schon  früh  als  eine 

technische   Verzahnung   aufgefaßt   worden.      Als    Holzverbindung   ist 

diese  Form  ja  schon  der  antiken  Stellmachcrei  und  Tischlerei  Ägyptens 

I  geläufig.     Aus  dem  Holz  hat  die  islamische  Architektur  diese  Form 

in  den   Steinverband  übertragen,   in  den  verwickelten   Steinschnitten 

der  Bogensteine  sowohl,  wie  in  ihren  Marmorinkrustationen.     Der  ein- 

I  fache  Schwalbenschwanz  der  Ansa  erleidet  die  gleichen  Weiterbildun- 

I  gen    wie    jene  Verzahnungen.      In   zengidischer   (=  spätfatimidischer) 

Zeit  und  in  ayyubidischer  sind  es  meist  noch  gebrochene  Linien,   in 

früher  Mamluken-Zeit  schon  immer  gebogte,   in  später  Zeit  artet  die 

Virtuosität  in  kleinliche  Spielerei  aus. 

Die  Ansa  tritt  nun  nicht  nur  bei  Inschrift  tafeln,  sondern  ebenso 
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oder: 


Abb.  4. 


Abb. 
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bei  Inschriftbändern  auf,  und  endlich  ist  sie  auch  auf  Kartuschen 
übertragen..    Wenn  bei  Tafeln  und 
schmalen    Bändern    nur    ein    Zahn, 
bzw.  der  eine  Schwalbenschwanz  der 
Ansa    verwendet    wird,    findet    sich 
in    vielen    Varianten    das    Schema: 
Die    senkrechte   Gerade    ist    hier    zur 
Bogenlinie     geworden,      die      Palmette 
entspricht  der  eigentlichen  Ansa.   Häu- 
fig aber  fällt  die  Palmette  aus,   es  ent- 
wickelt   sich    etwa   folgendes    Schema: 
bei  dem  der  mittlere  Bogen  das  Rudiment  der  Ansa  ist. 
Noch  klarer     ist  dieser  Zusammenhang,  wenn,   wie  häufig 
bei    breiteren    Bändern,    die   Verzahnung    der   Ansa  fort- 
gesetzt   wird,    und    zwar    zu    dem    mittleren    Zahn   noch 
zwei'  halbe  an  den  Ecken  treten: 


oder: 


Abb.  6. 


Abb.  7. 


Abb.  8. 


Das  ergibt  solche  Erscheinungen: 


Abb.  9. 


Abb.    10. 


Abb.    II. 


Diese    genau    reziproke    Form    aber    ist    selten,  .ge- 
wissermaßen  nur   latent.      Selbst    in    diesen    letzten 
Stadien  ist  der  Typus  der  Ansa  noch  so  kräftig,  daß 
die   Entwicklung    nicht    zur    vollständigen    Rezipro- 
zität führt,  das  Schema  etwa  so  aussieht: 
Auch    das  Schema,  bei  dem  nur  ein  betonter  mittlerer 
Bogen  der  Ansa  entspricht,    ist  weitergebildet  worden; 
etwa  so: 

In  diesem  Falle  ist  nicht  mehr  zu  sagen,  ob  die  Deszendenz 
tatsächlich  die  angenommene  ist:  es  könnte  diese  Form  auch  aus  dem: 
einfachen  bildmäßigen  Rahmen,  oder  aus  dem  Bogen  abgeleitet  werden.! 

Auf  Grund   dieses  Tatbestandes   müssen   die  Termini  festgesetzt 
werden.     Es  empfiehlt  sich,   den  Ausdruck  »Tabula  ansata«  so  lange 
wie  möglich  festzuhalten   und   etwa  von  einer  archaischen,  früh-  und} 
spätmamlukischen  zu  reden.     Für  die  Länder  außerhalb  Syriens  und! 
Ägyptens  müssen  entsprechende  Beiworte  gewählt  werden.     Um  diej 
verschiedenen  Formen  der  Ansa  zu  charakterisieren,  könnte  man  etwa 
von  »palmettisiert,    dreifach   palmettisiert,  einfach  und  vielfältig  ge-j 
bogt«  sprechen.  j 

Im  *Iräq  und  in  Persien  ist  das  Verhältnis  noch  nicht  so  klar, 
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übersehbar.  Wir  kennen  die  persischen  epigraphischen  Denkmäler  ja 
nur  ganz  unvollständig.  Vielleicht  liegt  es  an  dem  vorzugsweise  üb- 
lichen Ziegelbau,  daß  die  einfache  bildmäßige  Umrahmung  der  In- 
schriften dort  die  Form  der  Tabula  ansata  zu  überwiegen  scheint. 
Aber  die  Tabula  ansata  ist  durchaus  nicht  unbekannt  im  Osten.  Dafür 
möchte  ich  zwei  Beispiele  anführen. 

Ich  gehe  dabei  von  einer  Erscheinung  aus,  die  in  ¥  underten  von 
Fällen  an  den  Kairener  Grabstelen  auftritt.     Seit  etwa  220  H.  wird 
die  Gestalt  der  Schreibtafel  dort  durch  eine  Wellenlinie  oder  Ketten- 
linie  gebildet,   die  nur  den  unteren  Rand  des  Steines  nicht  umzieht. 
Je   nach    der   besonderen   Art   der   palmettenhaften   Ausbildung   der 
Apices  der  Lettern  wird  der  Schwalbenschwanz  der  Ayisa  aus  einer 
Kombination  von  entsprechenden  Palmetten  gebildet,  sehr  häufig  so, 
daß  zwei  nach  innen  beblätterte  Halbpalmetten  eine  gestielte  Voll- 
palmette  in  der  Mitte  haben.     Dazu  aber  tritt,  ganz  konsequent,  daß 
—  wie   die  Apices  der  Lettern  —  nun  auch  die  beiden  oberen  Ecken 
der  Umrandung  noch  je  eine  nach  innen  gekehrte  Halbpalmette  er- 
halten. Das  Ganze  erscheint  demnach  in  beistehender  Gestalt  (Abb.  12) : 
Und  nun  muß  ich  nochmals 
den        Hartmann' sehen 
Stein,    oder  vielmehr  die 
Grabstelen  von  Tashkend 
zitieren,    obgleich   es  bei- 
nahe besser  wäre,  sie  nicht 
wiederwachzurufen.  Auch 
bei  ihnen  fehlt  die  Rand- 
linie an  dem  unteren  Ende, 
auch    hier    ist    die   Ansa 
durch  ein  Ornament,  be- 
stehend    aus     einer     ge- 
sprengten    Palmette    ( = 
zwei  Halbpalmetten)  und 
einer     V^ollpalmette     da- 
zwischen,   gebildet  (Abb. 
13),    auch    hier    sind   die 
beiden  oberen  Ecken  mit 
zwei  nach  innen  gekehr- 


Abb.    12. 


Abb.    13. 


iten    Halbpalmetten     ge- 
lschmückt.    Dieser  Rahmen  reproduziert  also  nach  dreieinhalb  Jahr- 
ihunderten  noch  genau  die  spezifisch  ägyptische  Tabula  ansata.     Da 
las  sich  hier  um  Grabstelen  handelt,    so    muß  auch  diese  ägyptische 
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Herkunft  betont  werden,   während  bei    Inschrifttafeln   nur  von   einer 
allgemein  hellenistischen  gesprochen  werden  kann. 

Die  ägyptische  Form  der  Schreibtafel -Grabstele  ist  auf  diesen 
turkestanischen  Denkmälern  dem  Findlingssteinc  eingraviert.  Um  so 
viel  merkwürdiger,  als  ja  jene  ägyptische  Form  durchaus  nicht  die 
einzige  für  muhanimedanische  Gräber  ist.  Überall  hat  der  Islam  die 
lokalen  Kunstformen  aufgenommen.  Wenn  man  die  spätantiken  Städte 
des  südlichen  Kleinasiens  mit  ihren  unzähligen  Sarkophagen  kennt,  so 
wundert  man  sich  nicht,  auch  auf  den  islamischen  Friedhöfen  Klein- 
asiens und  sonst  die  gleiche  Sarkophagform,  also  in  ursprünglichem 
Sinne  die  Hausform,  für  Gräber  und  Kenotaphe  immer  wieder  anzu- 
treffen. Oder  wenn  man  in  Kleinasien  und  dem  nördlichen  Mesopo- 
tamien die  vielen  Grabmonumente  gesehen  hat,  die  das  Bild  des 
Toten  unter  einem  profilierten  Bogen  zwischen  zwei  Halbsäulchen 
zeigen,  so  ist  es  nur  natürlich,  daß  man  auch  diese  Form  in  muhamme- 
danischer  Zeit  wiederfindet.  Das  Bildnis  ist  im  Islam  durch  die  In- 
schrift ersetzt.  Gute  Beispiele  für  diese  Form  der  Grabstelen  sind 
die  von  Frhrrn.  v.  Oppenheim  entdeckten  Steine  von  Shu'aib  Shär 
in  Mesopotamien:  ein  Bogen  auf  zwei  Säulchen  umrahmt  die  Inschrift, 
die  Zwickel  sind  mit  Ranken  gefüllt.  Stilistisch  setzen  diese  Steine 
die  Überlieferung  fort,  die  vorher  in  den  sehr  rustikalen,  meist  mit  : 
christlichep  Symbolen  und  Weinlaub  geschmückten  Basaltskulpturen 
des  syrischen  Hinterlandes  vorliegt.  Trotzdem  diese  Form  der  Grab- 
Stele  mit  ihrem  jedem  vernehmlichen  Anklang  an  die  Gestalt  der 
Gebetsnische  sich  gerade  dem  islamischen  Brauch  besonders  zu  emp- 
fehlen scheint,  hat  sie  tatsächlich  nicht  die  große  Rolle  der  Tabula 
ansata  gespielt.  Auch  andere  Grab-  und  Grabstelenformen  leben  fort: 
die  »Stele«  par  excellence,  d.  h.  die  rechteckige  Stele  mit  rundbogigem 
oberem  Abschluß,  wie  sie  die  frühesten  Denkmäler  des  Alten  Orients  , 
zeigen,  und  andere  mehr.  Keine  von  diesen  Formen  finden  wir  unter  I 
den  Kairener  Gräbern,  wohl  aber  die  ägyptische  Form  in  Turkestan. 
Aber  hierbei  handelt  es  sich  schon  um  die  Gestalt  der  Gräber  und  ' 
Grabsteine  überhaupt,  nicht  mehr  um  die  Inschriftrahmen.  j 

Daher  kehre  ich  von  dieser  nötigen  Abschweifung  zurück  zu  f 
dem  weiteren  Vorkommen  der  Tabula  ansata  im  Osten  der  islamischen  ( 
Welt.  Ausgehend  von  ihrem  Wesen  als  Inschriftrahmen  (nicht  als  j 
Grabstein),  also  nicht  in  der  speziell  ägyptischen,  sondern  der  allgemein 
hellenistischen  Bedeutung,  ist  die  Tabula  ansata  zur  Rahmenform 
überhaupt  geworden,  und  damit  ist  ihr  in  der  Ornamentik  ein  weiter  j 
Spielraum  zuteil  geworden.  Vielleicht  schon  in  der  Kunst  der  Sei-  \ 
djuken-Zeit,  sicher  aber  im  VII.  sei.  H.  —  ich  denke  z.  B.  an  die  über-  \ 
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reichen  Ornamente  der  Tonnengewölbe  des  alten  Iwans  in  der  Zitadelle 
von  Baghdad,  noch  frühere  Beispiele  sind  unschwer  zu  finden,  z.  B. 
in  Damaskus  —  ist  es  Brauch  geworden,  große,  rechteckig  umrahmte 
Ornamentfelder  in  der  Mitte  mit  einem  »Spiegel«  zu  versehen,  der 
besonders  üppig  verziert  wird.  (Abb.  14.)  Man  fühlt,  daß  in  der 
Entwicklung  der  Ornamentik  die  Teppichknüpferei  und  die  Wirkerei 
großen  Einfluß  erlangt,  noch  lange  bevor  diese  Formen  in  erhaltenen 
Teppichen  auftreten.  Diese  Spiegel,  die  zuerst  wohl  Kreise  sind,  im 
Rechteck  aber  gleich  die  Tendenz  haben,  sich  zum 
Oval  zu  dehnen,  erhalten  nun  in  der  Achse  der  Kom- 
position Ansätze,  die  nichts  anderes  sind,  als  orna- 
mentale Weiterbildungen  der  Ansäe.  Der  alte  In- 
schriftrahmen ist  damit  zum  Ornamentrahmen  ge- 
worden. Ich  erinnere  nur  an  die  Spiegel  der  wunder- 
vollen Teppiche:  des  Ardebiler  Teppichs  in  London, 
des  Synagogenteppichs  in  Berlin,  des  Jagdteppichs 
des  österreichischen  Kaiserhauses.  Nachdem  dieser 
Zusammenhang  aufgehellt  ist,    fällt  einem  der  ganze  Abb.  14. 

Reichtum  der  Beispiele  von  selber  zu:  kaum  ein  Bau 
Persiens  oder  Indiens,  an  dem  nicht  die  alte  hellenistische    Rahmen- 
form in  islamischer  Umwandlung  mehrere  Male  aufträte! 

Absichtlich  habe  ich  es  vermieden,  auf  die  Einzelheiten  der  an 
den  Kairener  und  Tashkender  Steinen,  wie  an  den  andern  Inschrift - 
rahmen  und  Spiegeln  an  Stelle  des  Schwalbenschwanzes  der  Alisa 
vorkommenden  Ornamente  einzugehen.  W^ollte  man  das  tun  —  es 
lohnt  sich  kaum  —  so  könnte  es  nur  in  dem  Geiste  geschehen,  der 
Alois  Riegl's  »Stilfragen«  erfüllt.  Will  man  aber  den  kunstgeschicht- 
lichen Zusammenhang  jener  Objekte  erkennen,  so  muß  man  zunächst 
die  Gegenstände  als  Ganzes  ins  Auge  fassen,  und  nicht  ornamentale 
Elemente,  sondern  vielmehr  die  Prinzipien  ihrer  Komposition.  Eben- 
so habe  ich  es  sorgfältig  vermieden,  die  Betrachtung  dieser  Einzelheit 
unter  den  Gesichtswinkel  der  »Genesis<<oderderThese»Orientoder  Rom« 
zu  rücken.  Nur  die  furchtbar  einfachen  beiden  Tatsachen  konstatiere 
ich,  nämlich  daß  die  jvon  der  römischen  Kunst  geschaffenen  Typen 
der  Inschriftrahmen  in  der  islamischen  Epigraphik  weiterleben  und 
von  da  aus  zu  Ornamentrahmen  geworden  sind,  und  dann  daß  die 
typisch  ägyptische  Form  der  Grabstele  des  ausgehenden  Altertums 
im  Islam  weiter  verwandt  und  von  Ägypten  aus  nach  dem  fernen 
Osten  übertragen  wird. 


Kleine  Mitteilungen  und  Anzeigen. 


Jacob  Barth. 

Während  des  Satzes  seines  ersten  Beitrages  zu  unserer  Zeitschrift  ist  Jacob  Barth 
am  24.  Oktober  1914  zu  Berlin  gestorben.  So  ist  das  Erscheinen  seiner  Koranstudien  in 
diesem  Hefte  des  Islam  kein  posthumes  Arrangement,  sondern  es  entspricht  dem  Willen 
des  Lebenden,  der  damit  ein  vor  Jahren  gegebenes  Versprechen  der  Mitarbeiterschaft 
erfüllte.  Eine  Korrektur  hat  er  nicht  mehr  gelesen.  Dem  letzten  Werke  des  unvergeßlichen 
Meisters  sei  ein  Versuch  einer  Würdigung  seines  Wesens  und  Wirkens  beigegeben,  so  wie 
sie  sich  einem  dankbaren  Schüler  darstellen. 

Barth  war  am  5.  März  1851  zu  Flehingen  in  Baden  geboren,  besuchte  das  Gym 
nasium  in  Karlsruhe  und  studierte  in  Berlin  und  Leipzig,  wo  er  im  Jahre  1873  bei  Fleischer 
promovierte.  Dann  ging  er  zur  Erweiterung  seiner  Kenntnisse  zu  Nöldeke  nach  Straßburg, 
und  von  dort  im  Jahre  1874  nach  Berlin,  um  eine  Dozentur  am  Rabbinerseminar  an- 
zutreten. Hier  lehrte  er  Bibelexegese  und  Religionsphilosophie.  Im  März  1876  habili 
tierte  er  sich  an  der  Universität  Berlin  für  semitische  Philologie  und  wurde  1880  Professor. 
Im  Jahre  1893  übernahm  er  noch  eine  Dozentenstelle  an  der  Veitel  Heineschen  Stiftung. 
Nach  dem  Tode  Dieterici's  wurde  er  etatsmäßiger  Extraordinarius.  Nachdem  es  einige 
Zeit  so  scheinen  konnte,  als  ob  man  an  leitender  Stelle  Barth's  wissenschaftliche  Bedeutung 
nicht  richtig  zu  würdigen  wisse,  hat  es  ihm  in  den  letzten  Lebensjahren  auch  an  äußeren 
Anerkennungen  nicht  gefehlt. 

Im  Kreise  der  Fachgenossen  verehrte  man  Barth  längst  als  einen  unserer  hervor- 
ragendsten Arabisten.  Er  war  ein  Schüler  Fleischer's  und  wohl  der  seiner  Schüler,  der 
am  konsequentesten  im  Geiste  dieses  Begründers  der  deutschen  Arabistik  weitergearbeitet 
hat.  Die  BARTH'sche  Lebensleistung  zeigt  nach  StofEwahl  wie  Methode  alle  Vorzüge,  aber 
auch  die  unleugbare  Einseitigkeit  der  FLEiscHER'schen  Schule.  Ihn  interessierte  die  Sprache 
um  der  Sprache  willen,  und  bei  dem  Schriftsteller  war  ihm  der  Wortlaut,  das  grammati- 
kalische Verständnis,  nicht  der  Inhalt  die  Hauptsache.  In  diesen  Dingen  aber  lebte  Barth 
wie  kein  anderer;  denn  sein  ganzes  Temperament,  seine  Liebe  und  seine  Leidenschaft 
waren  auf  diese  linguistischen  Probleme  eingestellt.  Er  war  bis  in  sein  Alter  hinein  nicht 
ein  Mann,  der  mit  den  Problemen  geistreich  spielte,  nein,  die  Probleme  trieben  ihn,  ließen 
ihn  nicht  los;  in  dieser  Hinsicht  ist  er  stets  jugendlich  geblieben.  Die  natürliche  Naivität 
des  echten  Gelehrten  ließ  ihn  eben  seine  philologische  Kleinarbeit,  seine  linguistischen 
Spekulationen,  als  Lebensprobleme  ansehen,  hinter  denen  im  täglichen  Leben  alles  andere 
zurückzutreten  hatte,  wobei  gelehrter  Idealismus  und  äußere  Lebenspraxis  wohl  manchmal 
in  Konflikt  geraten  sein  mögen.  Streng  und  hart  gegen  sich  selber,  stellte  er  auch  an 
andere  hohe  Anforderungen.  Mochte  er  daher  wohl  manchmal  rein  objektiv  als  hart  er- 
scheinen, so  wußte  doch  jeder,  der  ihn  kannte,  daß  der  Grundton  seines  Wesens  eine 
herzgewinnende,     eine  geradezu  väterliche  Güte  war. 

Vor  allem  seine  Schüler  werden  ihm  für  sein  warmes  Interesse  und  auch  für  seine 
gelegentliche  Strenge  dankbar  sein.   Und  was  war  er  für  ein  glänzend^:  Lehrer!    Gerade  diese 


Kleine  Mitteilungen  und  Anzeigen.  201 

unverhüllte  Naivität  seiner  wissenschaftlichen  Begeisterung  für  das  Im-Kleinen-treu-sein 
wirkte  zündend  auf  alle,  die  wirklich  lernen  wollten.  Er  packte  die  Hörer  in  der  auch 
für  den  akademischen  Anfängerunterricht  einzig  richtigen  Weise  rein  schulmäßig  an.  In 
den  ersten  Semestern  wurde  nicht  viel  um  die  Dinge  herumgeredet,  keine  sprachgeschicht- 
lichen Exkurse  einem  zur  Aufnahme  doch  unfähigen  Publikum  vorgetragen,  sondern 
gepaukt  und  gepaukt,  grammatische  Formen,  syntaktische  Regeln  —  kurz,  es  war  eine 
wahre  Freude.  In  den  fortgeschrittenen  Kursen  konnte  man  dann  wirklich  textkritische 
Methode  lernen,  und  bei  der  Interpretation  bestand  er  unerbittlich  auf  der  Erklärung 
jeder  grammatikalischen  Schattierung.  »Bitte,  nicht  drumherumreden,  sondern  über- 
setzen!« war  ein  Lieblingswort  von  ihm.  Da  wurde  niemand  mitgeschleppt;  wer  nicht 
mitarbeitete,  fiel  ohne  weiteres  aus,  und  wenn  einmal  alle  schlecht  präpariert  waren,  dann 
klappte  wohl  Barth  sein  Buch  zusammen  und  verließ  zornig  das  Auditorium.  Aber  das 
wirkte.  Wir  hatten  alle  eine  gewisse  Angst  vor  ihm,  aber  auch  eine  ebenso  große  Ver- 
ehrung. Hatte  ihn  einen  Augenblick  lang  sein  sachlicher  Ärger  hingerissen,  so  brach  dann 
bald  wieder  seine  persönliche  Gutmütigkeit  durch  die  Wolken  seines   Unmuts. 

So  ist  Barth  eine  Zierde  des  Lehrkörpers  der  Berliner  Universität  gewesen,  und  er 
hat  dort  eine  große  Reihe  begeisterter  Schüler  gewonnen.  Dankbar  möchte  ich  bekennen, 
daß  mir  auch  heute  noch  die  BARTH'sche  Methode  des  philologischen  Unterrichts  als  das 
Ideal  der  orientalistischen  Ausbildung  erscheint.  Auch  die  Realienforschung  und  die 
Sprachvergleichung  kann  dieser  Grundlage  nicht  entbehren.  Sonst  führen  sie  zum  Di- 
lettantismus. 

Barth's  literarische  Wirksamkeit  gehört  ja  nur  zum  Teil  in  den  Rahmen  des  Islam, 
weshalb  hier  nur  auf  die  Hauptsachen  hingewiesen  sei.  Seiner  ganzen  Richtung  nach 
gliedert  sich  seine  x\rbeit  in  sprachgeschichtliche  Untersuchungen  und  in  kritische  Text- 
studien und  Editionen.  Als  Erstlingsarbeit  hat  er  TaM  ab  '  s  Kitäb  al-FasTh  (Leipzig  1876) 
ediert,  wobei  schon  in  der  Wahl  des  Autors,  aber  auch  in  den  Anmerkungen,  seine  Interessen 
und  die  seiner  Schule  deutlich  zum  Ausdruck  kommen.  Später  hat  er  dann  zu  de  Goeje's 
monumentaler  Tab ari -Ausgabe  die  ersten  1V2  Bände  beigesteuert  (Lugd.  Bat.  1879 — 81). 
Schließlich  hat  er  uns  mit  der  schönen,  in  jahrelanger  Arbeit  vorbereiteten  Ausgabe  des 
Diwan  des  '■Umeir  ihn  Schujeim  AJ-qutämT  (Leiden   1902)  beschenkt. 

Dazu  kommen  seine  zahlreichen  Besprechungen  neu  erschienener,  namentlich  dichte- 
rischer Texte.  In  diesen  Zusammenhang  gehören  auch  seine  Studien  zur  Kritik  und  Exegese 
des  Qoräns.  Hier,  wie  überall,  begegnen  wir  einer  souveränen  Kenntnis  des  Arabischen, 
aber  auch  einer  gewissen  Gewalttätigkeit  dem  Text  gegenüber,  die  auf  starker  Überzeugung 
von  dem  eigenen  Können  beruhte.  '  Auch  im  Unterricht  kannte  Barth  keinen  Zweifel. 
In  dieser  herzerfrischenden  Sicherheit  lag  Barth's  Stärke,  aber  vielleicht  auch  seine 
Schwäche. 

In  jüngeren  Jahren  hat  Barth  auch  auf  dem  Gebiete  der  Bibeikritik  gewirkt  und 
Beiträge  zur  Erklärung  des  Buches  Hiob  (1876)  und  Beiträge  zur  Erklärung  desjesaia  (1885) 
geschrieben.  Sein  Maimonides  Commentar  zum  Tractat  Makkoth  (1881)  hat  die  lange 
Reihe  der  Maimonideseditionen  eröffnet  und  zum  erstenmal  das  arabische  Original  von 
Maimonides  Mt5t/macommentar  zur  Verbesserung  der  den  Ta/wiKt/ausgaben  bei- 
gedruckten  hebräischen  Übersetzung  systematisch  erschlossen  und  verwertet.  Diese  wie 
die  beiden  vorgenannten  Arbeiten  sind  als  Programme  des  Berliner  Rabbinerseminars 
erschienen. 

Barth's  Hauptinteressen  und  Hauptverdienstc  liegen  aber  auf  dem  Gebiete  der  semiti- 
schen Sprachwissenschaft.  Seine  Bücher  Die  Nominalbildung  in  den  semitischen  Sprachen 
(Leipzig  1891;  2.  Ausg.  1894),  Wurzeluntersuchungen  zum  hebräischen  und  aramäischen 
Lexikon  (Leipzig  1902),  Sprachwissenschaftliche  Untersuchungen  zum  Se>nitischen  (Leipzig, 
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1.  Teil,  1907;  ?.  Teil  191 1),  Die  Proiwminalbildimg  in  den  semitischen  Sprackni  (Leipzig 
1913),  von  zahlreichen  Aufsätzen  und  Kritiken  ganz  zu  schweigen,  zeigen  ihn  als  einen 
unermüdlichen  und  geistreichen  Durchforscher  dieser  in  ihren  inneren  Zusammenhängen 
noch  so  dunklen  Sprachwelt.  Ein  Neuland  erschloß  zweifellos  seine  Nominalbildiing,  ein 
Buch,  das  in  der  Geschichte  unserer  Disziplin  stets  einen  Ehrenplatz  behalten  wird,  obwohl 
der  etwas  scholastisch-dialektische  Aufbau  seiner  genetischen  Konstruktion  im  Rahmen 
der  allgemeinen  Sprachwissenschaft  nicht  haltbar  erscheint.  Es  liegt  nun  einmal  im  Wesen 
aller  Theorien,  daß  Kritik  und  Entwicklung  sie  umgestalten,  ein  dauernder  Besitz  der 
Wissenschaft  bleibt  aber  die  feine,  scharfsinnige  Einzelbeobachtung,  und  an  denen  ist  das 
Lebenswerk  B.^rth's  so  unendlich  reich,  daß  seine  Arbeiten  noch  vielen  Generationen  als 
Steinbruch  dienen  werden,  aus  denen  sie  Baumaterial  zu  neuen  Theorien  zusammentragen. 
Die  Wissenschaft  schreitet  fort,  aber  das  Bild  des  Mannes  bleibt.  Seinen  Schülern 
wird  er  immer  in  erster  Linie  der  gütige  und  strenge  Lehrer  bleiben,  dessen  Schulung  man 
Ehre  zu  machen  versucht  und  dem  man  über  das  Grab  hinaus  dankbar  bleibt. 

C.   H.   Becker. 


Der  Diwän  des  Kais  ibn  al  Hatim  herausgegeben,  übersetzt,  erklärt  und  mit  einer  Ein- 
leitung versehen  von  Dr.  Thaddäus  Kow-M-ski.  Mit  Unterstützung  der  Kais.  Akademie 
der  Wissenschaften  in  Krakau.  Leipzig.  Otto  Harrassowitz,  1914.  (XXXVI  +  97  + 
So  S.   in  8°.) 

»Unter  den  alten  medinischen  Dichtern  sind  Hassan  ibn-Täbit  und  Kais  ibn  al- 
JJatim  für  uns  die  wichtigsten,  jener  für  die  Kenntnis  der  Anfänge  des  Islam,  dieser  für 
die  Erforschung  der  Verhältnisse  in  Yatrib  unmittelbar  vor  dem  Islam.  Der  Diwän  des 
Hassan  ibn  Täbit  wurde  vor  einigen  Jahren  von  H.  IIirschfeld,  leider  mit  wenig  Kritik, 
herausgegeben. . . .  Die  vorliegende  Arbeit  hat  zur  Aufgabe,  die  Gestalt  und  die  Gedichte 
des  anderen  bedeutenden  Medinensers,  Kais  ibn  al-Hatim  monographisch  zu  behandeln. 
Zunächst  soll  alles  das,  was  wir  über  das  Leben  des  Dichters  aus  seinen  eigenen  Gedichten 
und  aus  den  Werken  arabischer  Gelehrter  erfahren,  unter  Berücksichtigung  des  topo- 
graphischen imd  historischen  Hintergrundes  kurz  zusammengestellt  werden.« 

Diese  Zusammenstellung  hält  weit  mehr ,  als  der  Verfasser  verspricht,  denn  der 
»topographische  und  historische  Hintergrund«,  d.  i.  die  Verhältnisse  in  Vatrib  unmittel- 
bar vor  dem  Islam  sind  hier  mit  einer  Gründlichkeit  und  Anschaulichkeit  erörtert  und 
beleuchtet,  daß  dieser  Teil  von  Ko\v.\lski's  Arbeit  allein  schon  genügen  würde,  ihr  einen 
ganz  hervorragenden  Wert  zu  \erleihen.  Die  Auseinandersetzung  über  die  örtliche  Ge- 
staltung Yatrib's  mit  seinen  verschiedenen  Bezirken,  festen  Gehöften  (,5o,  heute  ^i;,».5>) 

und    Burgen  (*_bi    und    *->!)    gewährt    uns    ein    lebendiges    Stadtbild,    das    in    vielen  i 

Einzelheiten   merkwürdig   an   die    italienischen    Städte   des   Mittelalters   erinnert.      Diese  | 

Ähnlichkeit  erhöht  sich  noch  durch  die  geschichtlichen  Ausführungen  K.s,  indem  er  die  j 

verwickelten  Siedelungsvorgänge  und  die  heftigen  Parteikämpfe  auf  dem  Boden  der  Stadt  j 

mit  einer  wirklich  bewunderungswürdigen  Klarheit  darlegt,  um  die  Rolle,  die  der  engere  \ 

Stammverband  des  Qais,  die  Mab) t,  und  der  Dichter  selbst  in  diesen  Ereignissen  spielten,  ■ 

zu  verdeutlichen.   Daß  hierbei  noch  manches  unklar  bleibt,  ist  für  jeden,  der  die  Schwierig-  j 

keiten   einer  Ausbeutung   altarabischer   Gedichte   als   Geschichtsquellen   kennt  '),    selbst-  I 

verständlich;   sogar  in  den  persönlichen  Schicksalen  des  Dichters  lassen  sich  mythische  i 

und  historische  Bestandteile  oft  nur  schwer  auseinanderhalten.    Um  so  mehr  ist  die  ruhige,  '• 


0  Vgl.    Sir    Charles    Lyall    »Ancient   Arabic  Poetry  as  a  soitrce  of  historical  in-     j 
formation«    JRAS  1914   S.  61 — 73.  ■ 
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sichere  und  sachliche  Art  von  K.s  Untersuchungen  anzuerkennen,  deren  Ergebnisse  in 
vorzüglicher  Weise  die  eigenartigen  Schwierigkeiten  und  Bedingungen  von  Muhammad's 
nachher  ger  Wirksamkeit  in  Medina  erkennen  lassen  und  auch  Wellhausen's  Darstellung 
in  wesentlichen  Punkten  ergänzen  oder  weiterführen.  Was  aus  den  einzelnen,  oft  nur  « 
sehr  unbestimmten  Andeutungen  in  den  Gedichten  des  Qais  geschichtlich  verwertbar 
ist,  hat  er  herausgeholt  und  auch  aus  ihrem  allgemeinen  und  poetischen  Inhalte  weit- 
gehende und  wichtige  Schlüsse  überzeugender  Art  zu  ziehen  verstanden.  In  schönster 
Weise  ergänzen  sich  hier  so  der  Geschichtsschreiber  und  der  Philologe,  und  daß  auch  in 
letzterer  Beziehung  K.  einen  ganzen  Mann  stellt,  beweist  seine  Textwiedergabe,  seine 
umsichtige  Übersetzung  und  die  sachliche  Erläuterung  zu  den  einzelnen  Gedichten  und 
Viersen. 

Als  Sammler  des  vorliegenden  Diwans  wird  in  der  Titelaufschrift  der  Konstantinopler 
Handschrift  Ibn  as-Sikkit  genannt,  der  aber  in  Wirklichkeit,  wie  der  Herausgeber 
mit  Recht  S.  XXXIII  ausführt,  wohl  nur  der  Hauptgewährsmann  des  eigentlichen  Bear- 
beiters as-Sukkari  gewesen  sein  dürfte;  die  Sammlung  umfal3t  vierundzwanzig  mehr 
oder  weniger  vollständige  Qasiden,  wozu  noch  als  Nr.  XXV  ein  Antwortgedicht  des  'Anas 
ibn  al-'Alä'  al-Hazraji  kommt.  Ob  alle  vierundzwanzig  Stücke  wirklich  gerade  von 
Qais  stammen,  könnte  höchstens  bei  ganz  wenigen  in  Frage  gestellt  werden;  aber  Fäl- 
schungen oder  Unterschiebungen  von  Stücken  aus  späterer  Zeit  kommen  kaum  in  Be- 
tracht; alle  Nummern  des  Diwans  sind  sicherlich  mindestens  aus  dem  persönlichen  Kreise 
des  Qais  hervorgegangen.  Der  eigentliche  Text  der  Gedichte  ist  durch  as-Sukkari  mit 
einem  hier  und  da  reichlichen,  noch  öfter  aber  sehr  knappen  oder  ganz  versiegenden  Kom- 
mentar versehen,  in  welchem  auffälligerweise  nur  sehr  wenige  abweichende  Lesarten  ver- 
zeichnet sind,  was  wohl  auf  verhältnismäßig  spärliche  Behandlung  des  Dichters  seitens 
der  alten  Philologen  schließen  läßt.  Das  Variantenmaterial,  das  K.  zu  den  einzelnen  Stücken 
beibringt,  entstammt  zum  allergrößten  Teile  dem  stellenweise  reichlichen  Zitatenbestande. 
Für  die  Textherstellung  stand  dem  Herausgeber  auch  eine  Abschrift  der  Kairoer  Handschrift 
zu  Gebote;  diese  selbst  ist  zwar  offenbar  ihrerseits  aus  der  Konstantinopler  abgeschrieben, 
gewährte  aber  dennoch  in  wenigen  Fällen  eine  wenn  auch  dürftige  Hilfe.  Wie  es  der 
monographischen  Anlage  des  Buches  entspricht,  gibt  K.  zum  Schlüsse  einen  Anhang 
verstreuter  Bruchstücke  und  Verse  seines  Dichters. 

Ich  habe  das  Werden  dieses  Buches  mit  reger  Teilnahme  beobachtet  und  gedenke 
mit  herzlicher  Freude  der  anregenden  und  für  beide  Teile  fördersamen  Erörterungen,  die 
ich  bei  der  Besprechung  mancher  schwieriger  oder  dunkler  Stellen  mit  dem  Herausgeber 
führen  durfte.  Ich  habe  auch  seither  nicht  aufgehört,  mich  mit  dem  klugen  und  \ieles 
Neue  bietenden  Werke  K.s  innig  zu  beschäftigen,  und  so  ist  es  nicht  wunderbar,  daß  sich 
inzwischen  bei  mir  allerlei  Bemerkungen  und  Verbesserungsvorschläge  zu  dem  oder  jenem 
Punkte  in  Text,  Übersetzung  und  Erläuterung  angesammelt  haben.  Vieles  davon  ist 
allerdings  durch  das  von  Nöldeke  in  seiner  Anzeige  ZA.  XXIX  205 — 216  vorgebrachte 
überholt;  das  Wenige,  was  noch  übrig  blieb,  gestatte  ich  mir  der  Aufmerksamkeit  des 
Lesers  zu  empfehlen. 

I  I.  Wenn  die  Lesart  des  Textes  J  l\j  wirklich  ursprünglich  ist,  so  haben  wir 
hier  ein  merkwürdiges  und  meines  Erinnerns  nicht  wiederholtes  Beispiel  eines  Nasib- 
anfanges  in  der  dritten  Person  des  Dichters;  als  .Sprecher  ist  natürlich  einer  der  beiden 
begleitenden   Freunde   zu  denken,   der  sich   an   den   anderen    wendet.      Doch   dürfte   wohl 

C  J  i-\j  zu  lesen  sein. 

^  ^  ^  ^ 
I  8.    Es  scheint   mir  doch    nicht  ganz  sicher,   daß   C^^La  (Husn   ,\1)  unbedingt  als 
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Fehler  zu  verwerfen  ist.     »(Bei  dem  Stoße,  mit  dem  ich  den  Sohn  des  'Abdalqais  speerte) 

o    y 

füllte   ich   mit  ihr  [kann   sich  unmittelbar   auf  ein  ausgebliebenes  ^  .  beziehn,  oder  auch 

synekdotisch  auf  iJjtl:»]  meine  Handfläche  [d.  i.  ich  faßte  den  Speer  fest  und  sicher]. <• 
III  8  gehört  sicher  nicht  an  diese  Stelle,  sondern  stammt  aus  den  Lobesversen  auf 

einen  einzelnen  Helden;  es  ist  auch  zu  beachten,  daß  den  Vers  kein  Scholion  begleitet. 
III   II    bietet  dem  Verständnis  große  Schwierigkeit  und  ich  bin  nicht  sicher,  daß 

die  durch  K.s  Übersetzung  vertretene  Auffassung  zutrifft.  Vor  allem  kann  ^si  nicht 
»Entmutigung«  bedeuten;  es  wird  in  den  Wörterbüchern  als  »Dummheit«  oder  »Verstandes- 
schwäche« erklärt.  Ebenso  ist  ,-Jj  kaum  subjektiv  als  »Schmach«,  sondern  nach  allen 
Zeugnissen  als  ein  objektiv  erkanntes  »Laster«  aufzufassen;  die  Angaben  der  Wörter- 
bücher lassen  übrigens  erkennen,  daß  es  sich  dabei  um  die  allgemeine  Umschreibung  eines 
bestimmten,  den  Gewährsleuten  jedoch  nicht  mehr  geläufigen  Fehlers  handelt.  Es  will 
mir  auch  nicht  in  den  Sinn,  daß  der  Dichter  einem  geschlagenen  Reitergeschwader  Dumm- 

heit  und  Lasterhaftigkeit  nachsagen  sollte,  und  ich  meine,  daß  isJJläv«,  das  ohnehin 
als  Aussage  von  den  Reitern  etwas  unvermittelt  und  in  unpoetischer  Nacktheit  dastünde, 
eher  zu  den  zwei  genannten  Eigenschaften  gehören  wird.      In  diesem  Zusammenhange 

gewinnt  aber  auch  eine  Bemerkung  im  Qämüs,  wonach  ..  ».s^a  ein  »leerer  Prahler«, 
»großmäuliger  Mensch«  sein  soll,  erneuten  Wert,  obwohl  Lis.  und  Täj  diese  Angabe  nicht 
recht  gelten  lassen  wollen.  So  würde  ich  vorschlagen  zu  übersetzen:  »wir  warfen  das  Ge- 
schwader zurück  mit  schartig  gewordener  Großsprecherei  und  Prahlsucht«. 

III  i8  »Schnell  bereit  zur  Schlacht«;  c»Ji  ^j\  cl~w.  eher  »sich  eilig  stürzend  in  das 
Schlachtgetümmel«. 

IV  2.  oOui  scheint  hier  eine  Verwendung  zu  haben,  die  gestatten  würde  zu  über- 
setzen »sie  wäre  wohl    gerne   bei  uns  abgestiegen«. 

IV  17.  Die  hier  geschilderte  Sachlage  hat  K.  meines  Erachtens  richtig  aufgefaßt: 
die  Haufen  der  angreifenden  'Aus  sind  so  dicht,  daß  ihre  Helme  (und  wohl  auch  die  empor- 
gehaltenen Schilde)  von  oben  gesehen  als  eine  zusammenhängende  Fläche  erscheinen, 
auf  denen  die  Koloquintenkugel  nicht  zu  Boden  fallen,  sondern  weiterrollen  würde,  eine 
dichterische  Übertreibung,  die  durch  die  Verwendung  von  .-c  noch  stärkere  Anschau- 
lichkeit gewinnt,  da  die  runde  Frucht  »von«  einem  Helme  zum  anderen  laufend,  doch 
»auf«  der  angeblichen  Fläche  verbleibt.     (Vgl.  dazu  Nöld.  a.  a.  0.  210.) 

IV  21.  Daß  es  sich  hier  wirklich  um  einen  »Plumpsack«  handelt,  wie  K.,  die  Be- 
merkungen Nöldeke's  Fünf  Mo^all.  I  39  weiter  ausführend  zeigt,  leidet  keinen  Zweifel; 
das  gleiche  gilt  von  dem  Verse  des  'Amr  ibn  Kultüm,  Mit'all.  43  und  jenem  des  'Abu 


*    o 


Du'aib,   den  K.  anführt.     Ob  aber  nun    vt-i-i/«  wirklich  jedesmal,  wenn  Schwerter  da- 

mit  verglichen  werden,  gerade  dieses  Spielzeug  bezeichnet,  erscheint  mir  heute  nicht  mehr 
so  ganz  sicher.  Jedenfalls  hat  Nöldeke  recht,  wenn  er  a.  a.  0.  sagt:  »Es  handelt  sich 
da  um  den  Vergleich  des  Schwertes  mit  einem  ganz  leichten,  rasch  hin  und  her  fahrenden 
und  dabei  hellfarbigen  Dinge«,  wobei  ich  allerdings  meine,  daß  die  Zuziehung  der  Farbe 
nur  auf  der  Stelle  Imru'ulq.  X  15  beruht  (»blank  wie  ein  Mihräq«),  die  aber  nicht  gerade 
so  gedeutet  werden   muß,   denn   der  Dichter  dürfte   nach  poetischem   Sprachgebrauche 
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das  Schwert  eher  mit  parallelen  Beschreibungswörtern  bezeichnen  wollen,  also  »blank, 
(und)  wie  ein  Mihräq«.  Der  Wortbedeutung  nach  bezeichnet  v!..^^  eigentlich  ein  Werk- 
zeug zum  spalten,  zerreißen,  durchlöchern,  dann  ein  Schlaggerät  schlechtweg,  wie  z.  B. 
das  Walkholz  der  Wäscher^).     Nun  finden  wir  das  Wort  in  folgendem  Verse  des   Ibn 

Mayädah    Lis.   VI    Sr    (-4^).    VII    ^.sK    {[j^'jS)    und  XI  l.v    (/ix*^)  ; 

O       ^     O  >  O-o  -.  ^  ^  «  ^  O   ^ 

»brauner  (Weizen)  von  dem,  den  der  Drescher  ausgedroschen«;  da  hier  der  »Sohn  des 
Mihräq«  nichts  anderes  sein  kann,  als  eben  der  Drescher,  so  ist  der  Mihräq  nichts  weiter, 
als  der  »Dreschflegel«.  Daß  diese  Bedeutung  in  den  Wörterbüchern  nicht  erscheint,  braucht 
uns  nicht  zu  wundern  bei  der  völligen  Abgewandtheit  der  altarabischen  Philologie  vom 
bäuerlichen   Leben.      Wenn   es   also  bei    Mu'aqqir    ibn    Himär  (vgl.    K.    S.  30)  heißt 


^      :>    ^ 


L_^^.w„i  ä.j,w.>s.4Jwi        O,^>o»,   SO  wird  das   wohl  eher  sagen  wollen    »die  Schwerter 

wurden  (d.  h.  fuhren  drein)  wie  die  Dreschflegel«,  als  »wie  die  Plumpsäcke«.  Ebenso 
wird  der  Vers  des  'Abü-1-Haul    Balädüri   If. 

^"<  '      /     ,;^       ■•    (_5  .    ..  .         Sr  ■■  ^        Sr  ,     ^-^      ,     1     , 

wohl  zu  übersetzen  sein:  »welch  trefflicher  Dreschflegel  des  Kampfbegierigen  im  Kampf es- 
toben,  mit  dem  dareingehauen  wurde,  wie  trefflich  aber  auch  der  Kampfgenoß  1«  Hier 
würde  der  »Plumpsack«  doch  geradezu  stören.    Das  gleiche  gilt  von  den  Versen  des  Halif  ah 

ibn    *Abd    Qais    ibn    Baww  bei    J.   Duraid   Hdb.    iof: 

«5    ^5   o»_«.il   aJ'  ÖS 


•^-s«! 


J^' 


»Ich  bin  Ibn  Baww  und  habe  meinen  Dreschflegel  (stets)  bei  mir,  haue  (damit)  auf  manches 
Bein  und  manchen  Schenkel,  während  vor  dem  Tode  schaudert  'Abu  'Ishäq. «  Ob  Imr. 
X  15  hierher  gehört,  läßt  sich  schwerlich  mit  Sicherheit  erweisen.    Dagegen  ist  die  Angabe 

der  Lexika  (vgl.  Lane),    \}.^\a  stehe  auch  einfach  appellativisch  für  Schwert,  wohl  kaum 

richtig  und  beruht  auf  unrichtiger  Auffassung  epithetischer  Vertretung.  Wichtig  ist, 
daß  so  wie  dieser  Vergleich  aus  dem  bäuerlichen  Gesichtskreise  geholt  ist,  das  Arbeiten 
der  Schwerter  manchmal  auch  mit  dem  Mähen  der  Sicheln  verglichen  wird,  wie  z.  B. 
'Amr  ibn  Kultüm,  Mu'-all.  38  und  Salämah  ibn  Jandal  III  19  (JA  1910  S.  82). 
IV  29.  Dieser  Vers  gehört  unter  keinen  Umständen  an  den  Platz,  an  dem  er  jetzt 
steht,  schon  darum,  weil  in   dem  vorangehenden  Gedichtsteile  keine  Personen  erwähnt 

sind,  auf  die  sich  das  Pronominalsuffix   in  ^.gj  beziehen   könnte.     Die  Richtigkeit  der 

')  So  ist,  wohl  durch  eine  verderbte  Textstelle,  die  Lane  selbst  verdächtige  Angabe 
entstanden,    ,vi.^^yo  könne  »A  garment,  or  piece  of  clolh«  bezeichnen. 
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Übersetzung  vorausgesetzt,  fiele  der  Vers  auch  sonst  inhaltlich  vollständig  aus  seiner 
Umgebung  heraus,  die  durchwegs  den  Heldentaten  der  'Ausilen  gewidmet  ist.  Aber  ich 
bezweifle,  daß  der  Inhalt  des  Verses  in  K.s  Übersetzung  richtig  wiedergegeben  ist;  er  war 
schon  vor  der  Fertigstellung  des  Buches  wegen  seiner  Dunkelheit  Gegenstand  eingehender 
Erörterungen  zwischen  dem  Herausgeber  und  mir.  Die  Bedenken,  die  sich  damals  gegen 
die  Auffassun<T  K.s  regten,  sind  seither  nicht  geschwunden,  haben  sich  vielmehr  zu  einer 
klareren  Fassung  verdichtet,  so  daß  ich  eine  von  der  vorliegenden  vollständig  abweichende 
Übersetzung  vorschlagen  muß.  Gegen  jene  habe  ich  einzuwenden,  daß  der  Vers  so  durch- 
aus gegen  den  Stil  der  altarabischen  Poesie  verstößt,  wo  solche  Vorsicht  und  Angstäußerung 

strenge  verpönt  ist;  jiS  kann  nicht  »Bezirk^,  bedeuten,  und  ob  oLx!"!^.M  OjwC  in  dem 
Sinne  von  CJ;-*J^     ^j"^i  richtig  erfaßt  ist,  erscheint  mir  trotz  der  auf  solcher  Annahme  be- 

ruhenden  Andeutung  des  Scholions  recht  zweifelhaft.  Meiner  Auffassung  nach  kann  der 
Vers  nur  folgenden  Sinn  haben:  »(Mit  gar  manchen  guten  Gesellen  habe  ich  beim  Becher 
geschwärmt;)  ich  war  mit  ihnen  zufrieden,  da  sie  bis  zum  letzten  Heller  ')  nicht  abließen 
von  seinem  (Austrinken  bis  auf  den)  Grund  außer  um  des  Genossen  (dem  der  Becher  im 
Umtrunk  weitergereicht  werden  muß)  willen«-).  Der  Vers  stammt  aus  der  Schilderung 
eines  Zechgelages  und  gehört  in  den  dem  persönlichen  fahr  gewidmeten  Qasidenleil,  also 
mit  wahrscheinlich  zahlreichen  anderen,  jedoch  verloren  gegangenen  Versen  in  die  Lücke 
zwischen  V.  5  und  6.  Als  Findling  ward  er  wegen  der  Erwähnung  des  Weines  in  V  28 
hinter  diesem  eingeschoben. 

IV  30.  Auch  dieser  Vers  ist  sehr  dunkel.  Aus  dem  nächsten  Verse  scheint  her- 
vorzugehn,  daß  die  Hazrajiten  auf  offenem  Felde  von  den  'Ausiten  geschlagen  sich 
in  ihre  Stadttürme  zurückgezogen  und  den  Ansturm  der  Feinde  von  den  Dach- 
terrassen (s.  die  Bern,  zu  IV  31)  mit  Erfolg  abgewehrt  hatten,    und  es  liegt  nahe,    auch 

diesen  Vers  auf  dasselbe  Ereignis  zu  beziehn.  (^jö  sind  nicht  sowohl  die  »oberen« 
als  vielmehr  die  »aufragenden  Teile«  oder  auch  »Schutzvorrichtungen«,  »Deckungen« 
(Lane  »shelter«);  wir  werden  darunter  wohl  die  »Zinnen«  3)  der  Dachterassen  zu  ver- 
stehn  haben.  Unklar  bleibt  jedoch  in  K.s  Übersetzung  der  Zusammenhang  des  zweiten 
Halbverses.      Obwohl    die    von  beiden    Diwänhandschriften    gebotene    Lesart    ,^i    lij' 

(etwa  noch  in  LaIsäJi  ^i)-J  zu  verbessern)  eine  immerhin  noch  mögliche  Über- 
setzung zuläßt,  wobei  sich  sogar  zwei  verschiedene  Auffassungen  darbieten,  je  nachdem 

man  L*ni  subjektiv  oder  objektiv  nimmt  —  im  ersteren  Falle  wäre  der  Bedingungssatz 
zu  übersetzen:   »wären  nicht  die  Zinnen  der  Stadtburgen  und  das  (dadurch  veranlaßte) 


j  o  i  -3      -    -/:- 


')  Vgl.  zu  dieser  Anwendung  von  ^\^^  Näb.  I  3  'w^,-c•  J^tV^'  r-y  ;^^-^  3 
Kk.^  »eine  Brust,  deren  letzte  (eigentl.  »f ernstweidende«)  Sorge  die  Nacht  eingetrieben 
(d.  i.  erneuert)  hat.v 

2)  >_^::>.>^  fiir  ^^=>^  (häufige  Verwendung,  wenn  nicht  Verlesung  vorliegt). 

3)  In  Euting's  Tagbiuh  einer  Reise  in  Innerarabien  I  S.  96  sind  solche  arabische 
Dachzinnen  aus  neuerer  Zeit  abgebildet;  da  diese  mit  dem  assyrischen  (vgl.  z.  B.  Biller- 
beck, Der  Festungsbau  im  alten  Orient-  S.  10)  vollständig  übereinstimmen,  so  können 
wir  uns  darnach  auch  von  den  im  Text  erwähnten  ein    ziemlich    genaues  Bild   machen. 
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Unterlassen  der  Ausführung  (unseres  Sturmversuchs)  gewesen,  so....«,   im  zweiten  Falle 
hieße    es    »und    das  Versagen    des    Schicksals«    (ähnlich    Salämah    b.    Jandal   III  26 


-  > 


)-.».;>o  w>!J  .j  «wir  ließen  den  Buhair  dort  liegen,  wo  sein  Glück 
erlahmt  war«)  —  so  ist  doch  beides  nicht  ganz  befriedigend,  und  leicht  einzusehen,  daß 
die  von  K.  mit  Recht  bevorzugte,  durch  die  Jamharah,  Mas'üdi's  Tambih  undlbn 
as-Sikkit  im  K.  al-Qalb  (Haffxer,  Texte  z.  ar.  Lex.)  gebotene  Lesart  die  ursprüng- 
liche und  jene  nur  ein  Schreibfehler  ist.     wvnftJl  oder  iLAÄÄjl  ist  eine  bei  Qais  wiederholt 

als  Stätte  eines  für  die  'Aus  siegreichen  Treffens  mit  den  Hazraj  erwähnte  Örtlichkeit. 
An  dieser  Stelle  wird  aber  von  einem  Verlassen  al-Fadä's  gesprochen  und  aus  dem  ganzen 
Zusammenhange  ergibt  sich,  daß  es  sich  nur  um  einen  Rückzug  der    'Aus   handeln 

kannl  Diese  Schwierigkeit  schwindet  nur,  wenn  man  wAiaäJl  appellativisch  faßt,  und  zwar 
in  dem  Sinne  von  »Außenhof«  (Lane  »yard  of  a  house«).     Dann  hätten  wir  uns  —  wie 

auch  nicht  anders  zu  erwarten   —   die  »\.^\  mit  einem  sturmfreien,  glacisartigen  Hofe 

umgeben  vorzustellen,   was   in   K.s    Beschreibung  dieser   Burgen   S.   XVII  nachzutragen 

wäre.    Die  von  der  Nihäyah  (lxäÜ  ^  j)  und  dem    Bulüf  (^ftJ!    ^SS)  gebotenen  Lesarten 

ergeben  an  sich  nichts  für  das  Verständnis  Brauchbares,  denn  weder  das  »Versagen  der 
Lanzen«,  noch  das  »Verlassen  der  Wüsteneien«  können  für  den  Mißerfolg  des  Sturm- 
angriffes auf  befestigte  Schlösser  verantwortlich  gemacht  werden;  aber  beide  sind  offen- 
bar durch  leicht  begreifliche   Verlesung  aus   sehr  wohl  passenden  Wörtern    entstanden, 

die  die  oben  vertretene  Auffassung  bestätigen.     ^Xsu\  ist  aus  u^Laii   (iwLäj!)  »A  yard  or  an 

exteriour  court,  i.  e.  a  wide  space  in  front  or  extending  from  the  sides  of  a  house«  (L.\ne, 
der  daneben  noch  'i^'s  erwähnt,  vgl.   Ibn    as-Sikkit,    K.  al-qalb  i^o  3),  und  "jLäi!  aus 

jLiü?  (ibliJl  pl.  von  SjJLe-)  »Bogenschußweite«  verlesen;   beide  sind  Synonyma  zu  'i\./äii. 

Auch  die  Erwähnung  der  »Hochbusigen«  erscheint  mir  jetzt  nicht  mehr  ganz  einwandfrei; 
daß  der  Dichter  in  diesem  Zusammenhange  den  Feinden  zuruft:  »Hätten  wir  eure  Burgen 
eingenommen,  so  hätten  wir  euch  zu  Hahnreien  gemacht«,  halte  ich  für  nicht  recht  wahr- 

,  ,  y     ,  o  , 

scheinlich;  eher  denke  ich  könnte  hier  ^j,/..£La.j1  im  Sinne  von  c:jL>jtXj!  stehn;  das  ergäbe 

die  Übersetzung:  »Wären  nicht  die  Zinnen  der  Stadtburgen  —  ihr  wisset  ja  —  und  der 
.(durch  deren  Verteidiger  erzwungene)  Rückzug  aus  deren  Außenhöfen  gewesen,  so  hättet 
ihr  für  die  Würfelbauten  Teilhaber  bekommen.«  Ich  mache  diesen  Vorschlag  aber  nur 
mit  Vorbehalt. 

IV  "ii,  >wJ,wXi.4j5    1  ».«i?  »die  Terassen  der  obersten  Gemächer«  würde  ich  jetzt  lieber 

durch  »die  Firste  der  Dachterassen«  wiedergeben.  Freilich  kann  bei  diesen  orientalischen 
Plattformen  von  »Firsten«  nicht  gut  gesprochen  werden;  möglicherweise  sind  unter  den 

j_j.i-3  die  »Randbekrönungen«,  also  wiederum  die  Zinnen  der  Dachfläche  zu  verstehn,  was 

um  so  besser  mit  der  Erwähnung  ihrer  Verwendung  als  Zufluchtstätten  der  Geflohenen 
•stimmen  würde. 

V  4.    jfc^Cü,  ließe  sich  vielleicht  am  besten  mit  »Umrißlinien«  übersetzen. 

V  13.    Zu  der  Perlenbeschreibung  ist  die  Parallele  von  al-'A'sa  His.  I  öi.i.  nach- 
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zutragen  (14  Verse,  übersetzt  von  Lyall  in  »The  pictorial  aspecls  of  ancient  Arahian  poetry« 

JRAS.  1912,  S.  146). 

V  22—24.  Ich  glaube  nicht,  daß  K.s  Übersetzung  den  eigentlichen  Sinn  dieser 
Stelle  richtig  wiedergibt,  und  schlage  dafür  folgende  Übertragung  vor:  »Wenn  sie  auch 
wirklich  in  vergangener  Zeit  (an  uns)  erlebt  hätten,  was  sie  (durch  Zwischenträger)  er- 
fuhren, während  (doch  tatsächlich)  unsere  Herzen  hinter  ihnen  (in  Treue)  schlugen,  so 
jammerten  uns  doch,  als  ihre  Schlachtreihen  ')  eines  Morgens  (gegen  uns)  auftauchten, 
die  Sippenbande  und  die  Bündnisschriften,  sowie  unsre  Worte:  »Haltet  ein  in  eurem  Vor- 
haben« (es  bekundeten,  die  wir  sprachen)  als  die  Speere  schon  gekreuzt  waren«.  Zu  den 
letzten  Worten  vgl.  man  IV  19. 

VI  9.  Hier  ist  fLoäii  doch' wohlj als  Ortsname  zu  verstehn;  auch  K.  scheint  dieser 
Ansicht  zu  sein,  da  er  die  Stelle  in  seinem  Ortsnamenverzeichnis  anführt.  Die  Übersetzung 
mit  »Feld«  beruht  also  wohl  auf  einem  Versehen. 

X  8.  Die  Änderung  des  ursprünglichen  &i.A/s  in  '^.s.^a  halte  ich  für  über- 
flüssig, ja  für  unrichtig,  wenn  man  die  Rhetorik  der  alten  Dichter  berücksichtigt.  V.  7 
beginnt  die  Aufzählung  der  Kriegsmittel,  die  den  'Aus  zu  Gebote  stehn,  ähnlich  wie  in 
al-'A'sä's  Md  bukd'u  V.  55—60;  auch  hier  eröffnet  die  Erwähnung  der  Krieger  die  Reihe, 
aber  diese  ist  unvollständig  (wie  übrigens  bei  al-'A'sä  auch),  denn  nur  die  Rosse  erscheinen 
noch,  wie  dort  die  Panzer.    Wir  dürfen  aber  mit  Sicherheit  annehmen,  daß  hier  wie  dort 

ursprünglich  auch  noch  Schwerter  und  Lanzen  genannt  waren.  Der  Genetiv  X.;^.XC^/o» 
hängt  von  Jjo  in  V.  7  ab. 

XI  I.    Die   Beibehaltung  des   in  den  Vorlagen   stehenden  Wortes  -->-^    durch  K, 

ist  wohl  begründet;  daß  der  Kommentar  diese  Lesart  als  Variante  anführt,  beweist  nur, 
daß  er  ursprünglich  zu  einem  anderen  Texte  gehörte,  was  öfter  vorkommt;  vgl.  meine 
Ausgabe  des  Md  bukä'u  S.   13. 

XII  6.  Der  Sinn  dieses  Verses  ist  von  K.  nicht  ganz  richtig  erfaßt;  in  der  zweiten 
Vershälfte  handelt  es  sich  nicht  um  den  »Abhalter  des  Feindes«,  sondern  um  den  »Wider- 
leger des  Gegners«.  Der  Dichter  betont  hier  seine  Gleichwertigkeit  in  Krieg  und  Frieden 
und  rühmt  sich  als  Überwinder  seiner  Widersacher  in  der  Fehde  und  in  der  Redeschlacht; 

erst  aus  dieser  Sachlage  ist  das  '^\ö  Js.äj  erklärlich. 

XIII  7.  v.:><.^Äs^  mit  Bezug  auf  die  Zeit  ist  wohl  eher  »vertreiben«  als  »vergeuden«. 
»Ich  habe  mir  und  dir  viel  lange  Weile  vertrieben,  indem  wir  unaufhörlich  lachten  in  tän- 
delndem Geplauder.«  NÖldeke's  Vorschlage  L^jtJ  für  w>jü  zu  lesen,  den  übrigens  schon 
K.  selbst  S.  63  vermutungsweise  andeutete,  schließe  ich  mich  damit  an. 

XIII  8.     ^i.XA  kann  sich  nicht  auf  'iJJ^  in  V.  7  beziehen,  sondern  nur  auf  ein  Wort 

wie  SlXL?  oder  dgl.,  das  in  einem  verlorengegangenen  Gedichtsteile  gestanden  haben 
muß.  »(Gar  manches  wüste  Land  hab  ich  durchquert),  dessen  Felsenpfad  der  Wandrer 
unter  dem  blutdürstigen  Geheul  der  Raubtiere  zieht.« 


•)  Zu    dieser    Bedeutung    von    'i-4~>^    vergleiche    man    unsren  militärischen  Fach- 
ausdruck »Front«.  — 
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XIII  II  wird  aus  dem  Zusammenhange  mit  V.  ,7,  9,  10  verständlich.  »Einst  ergötzte 
ich  mich  stundenlange  im  kosenden  Wortgetändel  mit  dir;  aber  hast  du  nicht  das  Band 
mit  mir  zerschnitten,  als  keine  Nötigung  dazu  vorlag?  Ich  aber  bin  infolgedessen  kluo- 
geworden,  und  du  hast  dich  zur  Unzeit  dumm  gezeigt:  jetzt  ist  es  zu  spät  zum  schwatzen, 

.  Alles,  was  du  redest,  ist  mir  nur  mehr  Geschwätz.«  Der  verflossenen  Geliebten  wird  gerne 
Dummheit  vorgeworfen  (al-'A'sä  Nas.  Tv,  7    und  Tibrizi- Z,_va//    (C1  V.  19). 

XIV  15.  'Abraha,  an-Nu'män  und  'Amr  sind  wohl  nicht  als  Personen  in  diesen 
Zusammenhang  gebracht,  sondern  als  Vertreter  der  mächtigsten  Staatengebilde  auf  ara- 
bischem Boden;  der  Anachronismus  braucht  uns  also  nicht  weiter  zu  beirren,  und  K.  hat 
recht,  wenn  er  S.  66  meint,  daß  es  sich  dem  Dichter  nur  um  Aufrichtung  der  verzweifelten 
'Ausiten  handeln  dürfte.  Übrigens  liegt  die  Prahlerei  mit  vornehmen  Bekanntschaften 
an  sich  tief  im  arabischen  Charakter  begründet. 

XV  weicht  in  Ton  und  Sprache  so  sehr  von  den  übrigen  Gedichten  des  Diwans  ab, 
daß  der  Widerspruch  in  den  Angaben  über  den  Verfasser  bedeutend  an  Gewicht  zunimmt. 
Zudem  ist  die  Verfasserangabe  der  'Ag.  sehr  dunkel  und  offensichtlich  verstümmelt;  die 
Deutung,  die  K.  ihr  beilegt,  kann  ich  nicht  herauslesen,  vermag  aber  auch  keine  befriedigende 
an  ihre  Stelle  zu  setzen.  In  der  Übersetzung  sind  die  abweichenden  Lesarten  der  'Agäni- 
stelle  nicht  berücksichtigt. 

XVII  6.    j.^LX.*j!  L?^"*   '*-^^  '-■♦-^.■j'   »wo  nur  immer  man  sie  mit  Ruhm  nennt«  trifft 

meines  Erachtens  nicht  ganz  das  Richtige;  ich  meine,  der  Dichter  will  sagen  »wo  immer 
sie  im  Kreise  der  Edlen  genannt  werden«. 

XXI  6.  K.  übersetzt  das  Reimwort  LxiL*i  mit  »Straußhenne«  und  begründet  das 
in  einem  Nachträge  S.  93    mit  der  Annahme,   es  stehe  hier  nicht  kollektiv,   sondern  für 

X^Lxi.  NÖLD.  beanstandet  dies,  in  der  Meinung  Ly«L*i  könne  nur  Kollektiv  sein.  Ich 
halte  das  nicht  für  richtig;  die  formelle  Vorfrage  erledigt  sich  durch  die  Tatsache,  daß 
hier  das  Wort  eben  im  Reimverbande  steht,  wo  der  Wegfall  des  Feminin  -  3  und  sein 
Ersatz  durch  ä  nichts  seltenes  ist;  aber  sachlich  spricht  für  K.s  Vermutung  die  Beobach- 
tung, daß  der  Strauß  immer  als  nur  mit  einer  Henne  wettlaufend  geschildert  wird;  ich 
wüßte  wenigstens  keinen  unanfechtbaren  Beleg  anzuführen,  wo  von  einem  ganzen  Rudel 
in  gleicher  Lage  die  Rede  wäre. 

XXI  10.  Ob  y*,J^  rnit  »weitausgreifend«  ganz  zutreffend  übersetzt  ist,  scheint 
mir  zweifelhaft.  Man  könnte  im  Zusammenhalt  mit  der  vom  Hengst  geltenden  Eigen- 
schaft bei  der  Stute  etwa  an  eine  »(den  Harn)  weithinausspritzendc«  (also:  jugendkräftige) 

denken;    das    Seitenstück  von   _».i2    .x*w    »weite  Reise«  hinwiederum  würde  die  Bedeu- 

tung  »weithinlaufend«  nahelegen;  auf  die  Bewegung  der  Beine  möchte  ich  dieses  Beiwort 
nur  ungern  beziehen. 

XXV  3.    Daß  die  Flughühner  an  den  Wasserplätzen  der  Wüste   »wild  leben«  ist 

doch    kaum    erwähnenswert;    darum    kann   ich  auch  Nöldeke's  Verbesserung    von  u\.j! 

in  Jo)   nicht  beistimmen.     Es  wird  wohl  AjI  zu   lesen  sein:    »gar  manches  Wasser,  von 

dessen  Rändern  die  Flughühner  (bei  meiner  Annäherung)  aufgescheucht  worden  waren«. 

Übrigens  gibt  auch  K.s  Lesung  lXj!  einen  guten  Sinn:  »(auf  dessen  Rändern  die  T'iug- 
hühner)  ihr  Standquartier  haben«. 

Islam.     VI.  \A 
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App.    II.      Ol)   ..,A.j:o^^'3\  ^^'■^)     ^5  mit  »im  großtropfigen  Regenguß«  richtig  über- 

.-  o  ^ 

setzt  ist,  erscheint  mir  mehr  und  mehr  fraglich.    Wenn  man  an  (^L^  »Gelände  mit  Geröll 

oder    Kies«    (Hess     in    »Islam«   V  117    ob.)    und  sji^.i^j  »Bohnerz«  (Ecting,  Tagbuch 

II  130)  denkt,  und  bedenkt,  daß  äj^aIz?!  »Landrücken,  Bodenerhebung«  bedeutet 
(Lane),  so  liegt  es  näher,  den  Vers  folgendermaßen  zu  übersetzen:  »Es  kam  eine  zu 
al-'Aus  gehörige  Schar,  die  die  Rohrlanzen  schwang,  mit  dem  Schritte  von  Löwen  auf 

dem  Geröllboden  der  Bergrücken.«  Faßt  man  aber  i^^i^-ii,  als  Ortsnamen,  so  wäre  v_^XOw?'bS! 
Beiwort  zu  den  Löwen  »langsam  (oder  würdevoll)  schreitend«;  auch  i_^ua3'^I  die  »gelb- 
lichen« wäre  dann  gerechtfertigt. 

App.  III.  Ob  hier  gerade  von  einer  menschlichen  »Schönen«  die  Rede  ist,  erscheint 
unsicher;  es  könnte  auch  eine  Pferdestute  gemeint  sein.     Ist  aber  das  erstere  der  Fall,  so 

wäre  der  richtige  deutsche  Ausdruck  für  iiAi  »aufgezogen  hat«. 

.   -t    -  ^  -      ^ 
App.  XII  3.    ^—Jl.:?-  yS^  ...ö  kann    nicht    heißen    »unter   jedem   Überwurf«;  das 

müßte  arabisch  mit  \^^^^\'j  stehn.  Die  Feinde  sind  anstatt  eines  jeden  Überwurfs  mit 
Schmach  bedeckt.  Über  sittliche  Eigenschaften  als  Kleider  vorgestellt  vgl.  Jacob, 
Schanfaras  Lamijat  al- Arab  (Kiel   1915)   S.   19  Anm.  2. 

An  Druckversehen  habe  ich  noch  folgende  bemerkt:  S.  8  bezieht  sich  die  letzte  An- 
merkung nicht  auf  II  7,  sondern  auf  II  10;  ebenso  gehört  S.  11  die  zu  III  7  vermerkte 
Lesart  aus  JAtir  richtig  zu  III  9.     S.   18  Z.  3  v.  u.  1.   Bulüg  III  412. 

Diese  Würdigung  von  Kowalski's  Leistung  müßte  einseitig  und  unvollständig 
genannt  werden,  wenn  nicht  noch  mit  besonderem  Nachdrucke  auf  die  in  Übersetzung 
und  Anmerkungen  aufgestapelte  Fülle  von  wichtigen  ethnologischen  und  archäologischen 
Beobachtungen  hingewiesen  würde,  die  des  Verfassers  vorzügliche  Veranlagung  und  Vor- 
bildung auch  nach  diesen  Richtungen  hin  bezeugten.  Nehmen  wir  die  reichen  und  beleh- 
renden Ergebnisse  in  historischer,  bibliographischer,  literarhistorischer,  philologischer  und 
linguistischer  Hinsicht  hinzu,  die  sich  oft  nur  in  kleinen  Bemerkungen  und  Notizen  be- 
kunden ,  verbunden  mit  allen  Anzeichen  eines  eisernen  Fleißes  und  einer  ausgebreiteten 
Belesenheit,  so  dürfen  wir  dies  Buch  als  den  Vorläufer  ausgezeichneter  Leistungen  eines 
vielversprechenden  Talentes  begrüßen  und  loben.  R.  Geyer. 


Zu  Flurys  Aufsatz  Bd.  VI,  71  ff. 

Im  Islam  VI  S.  71 — 87  hat  Samuel  Flury  eine  Studie  über  die  Gipsornamente 
des  Der  es-Sürjänl  veröffenthcht.  Er  schließt:  »Die  Gipsornamente  der  el-'Adra -Kirche 
sind  so  reich  an  Beziehungen  zur  Tuluniden-  und  Fatimiden -Kunst,  daß  jeder,  der  sich 
mit  dem  Genesisproblem  befaßt,  zu  ihnen  Stellung  nehmen  muß«.  Dies 
und  die  enge  Berührung  dieser  Objekte  mit  den  Ergebnissen  der  Ausgrabungen  von  Sa- 
marra,  das  häufige  Zitieren  meines  »Vorläufigen  Berichts  I«  bewegen  mich  zu  den  folgenden 
Zeilen,  obgleich  es  für  mich  während  des  galizischen  Feldzuges  natürlich  sehr  schwer  ist, 
sie  zu  schreiben. 

Zuerst  einige  Einzelheiten:  Der  Apsis-Schmuck  zeigt  am  Bogenansatz  des  Ranken- 
frieses eine  Vase  mit   Bouquet.     Flury  empfindet  diese  wie  einen   »Fremdkörper«  und 
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wie  »eine  Konzession  an  die  ältere  christliche  Kunst«.  Das  muß  ich  beanstanden:  das 
Ornament  gehört,  ziemlich  rein,  dem  zweiten  Weinlaubstil  von  Samarra  an,  in  dem  diese 
Vase  genau  so  heimisch  ist  wie  auf  dem  Khäsaki-Mihräb  in  Baghdad,  den  Friesen  der 
Gr.  Moschee  vonDiyärbakr,  Mshattä.  Also  kein  Fremdkörper,  sondern  ein  unentbehrliches 
Requisit,  und  keine  Konzession,  sondern  eine  lebende  Tradition  von  der  christlichen 
Kunst  des  wirkhchen  Mesopotamien  her,  wie  sie  in  Rusäfah,  Nisibis,  dem  Tür  'Abdin  ver- 
treten ist.  —  Die  Umrahmung  der  Bogenzwickel  nennt  Flury  »verknotete  Flechtbänder«. 
Die  gleiche  Umrahmung  kommt  noch  mehrmals,  auch  verdoppelt,  vor.  In  Samarra  des- 
gleichen, mit  Varianten,  unddochist  sie  ohne  weiteres  als  Astragal  zu  erkennen;  die  kleinere 
Perle  hat  einen  vertieften  Punkt,  die  längere  zwei  durch  einen  Schlitz  verbundene  Punkte.  — 
Bei  der  Fortsetzung  des  Zwickelstreifens  der  Apsis  spricht  Flury  von  dem  »Schema  der 
intermittierenden  Wellenranke«.  Das  Vorhandene  ist  aber  keine  Ranke,  sondern  die 
Elemente  eines  Horizontalmusters,  unverbunden  in  vertikalen  Streifen  überein- 
ander geordnet.  Bei  der  Schmalheit  des  Streifens  sind  die  Elemente  halbiert.  Beides 
in  Samarra  ganz  häufige  Methoden  des  Entwerfens.  Um  das  Muster  richtig  zu  erfassen, 
muß  man  das  Spiegelbild  hinzufügen:  man  erkennt  dann  Anklänge  an  eine  Flügelpalmette. 
Auch  das  Grundschema  des  horizontalen  Hauptfrieses  ist  nicht  »die  durch  Bogen  ver- 
bundene Palmettenreihe«,  sondern  die  intermittierende  Ranke,  bei  der  die  im  Urbild 
abwärts  gerichteten  Palmetten,  dem  Ornament  anstatt  seiner  Richtungslosigkeit  einen 
Richtungsinn  gebend,  ebenfalls  aufwärts  gerichtet  wurden.  Auch  das  in  Samarra  vielfach 
belegt.  Die  neu  gerichtete  Palmette  ist  nicht  »obennachAkanthusart  umgebogen«,  sondern 
das  kaum  mehr  vegetabil  aufzufassende  Gebilde  hat,  nach  Vasenart,  einen  genetzten 
Bauch,  geriefelten  Hals  und  einen  Knopf  (Perle  mit  Punkt)  als  Kopf.  —  Die  »gemusterten 
Randstreifen  der  flügelartigen  Halbpalmetten«  der  Baumkomposition  Abb.  7  verdanken 
ihre  Entstehung  gewiß  nicht  dem  »gemusterten  Querband  des  alten  Flügelmotivs«. 
Vielmehr  handelt  es  sich  um  zusammengeklappte  Akanthen,  kelchartig  angeordnet, 
wie  sie  A.  Riegl  behandelt  hat.  Man  sieht  die  Blätter  gewissermaßen  im  3/4-Profi.l,  derart, 
daß  der  Rand  der  unteren  Hälfte  wahrnehmbar  bleibt.  Diese  Palmetten  sind  gerade  nicht 
»flügelartig«;  die  Einrollung  der  Spitzen  unterscheidet  beide  Formen:  Akanthos-Palmette 
nach  außen,  Flügelpalmette  nach  innen.  Anklänge  an  die  Flügelpalmette  liegen  in  dem 
halbierten  Muster  des  steigenden  Streifens  4  B  vor.  Auch  ist  der  gemusterte  Querstreifen 
bei  Flügelpalmetten,  z.  B.  in  den  Medaillons  im  Kaiser  Friedrich-Museum,  etwas  Sekun- 
däres. Aber  das  Ausschlaggebende  ist:  die  ältere  Stufe  der  gleichen  Form  tritt  in  den 
wundervollen  Paneelen  des  Täq  i  bustän  auf,  und  nicht  nur  dieses  Details,  sondern  des 
ganzen  Ornamentstückes.  Ein  so  eminent  »sasanidisches«  Stück  gibt  es  in  der  gesamten 
Samarra-Ornamentik  nicht.  Nicht  alle  Einzelheiten  mehr,  aber  viele  sehr  bedeutungsvolle 
sind  diesmal  wirklich  sasanidisch,  so  auch  die  äußerst  wichtige  Erscheinung  des  Hervor- 
tretens  des  Ornamentgrundes.  Denn  absolute  Flächenfüllung  sowohl  (I.  Samarra-Stil), 
wie  Tiefenschatten  (H.  und  HI.  Samarra-Stil)  sind  der  sasanidischen  Ornamentik  ganz 
unbekannte  Begriffe,  sie  arbeitet  stets  mit  sichtbarem,  freiem  Ornamentgrund  in  Fort- 
setzung der  älteren  hellenistischen  Kunst. 

Diese  Einzelheiten  führe  ich  hier  an,  nicht  weil  ich  ihnen  an  sich  besonderen 
Wert  beimesse,  sondern  zur  Begründung  einiger  grundsätzlicher  Bedenken  der  Flury- 
schen  Arbeit  gegenüber.  Zunächst  liegt  es  mir  daran,  zu  zeigen,  daß  die  Aufnahmen,  nach 
denen  Flury  arbeitet,  an  Qualität  und  Quantität  für  die  subtilen  Forschungen,  die  er 
treibt,  nicht  ausreichen.  Der  Freundlichkeit  Hkrz  P.4sch.\'s  verdanke  ich  es,  daß 
ich  vor  Jahren  in  Kairo  die  großen,  schönen  Aufnahmen  des  Comite  de  conservation  genau 
betrachten  konnte.  Und  selbst  nach  ihnen  würde  ich  es  nicht  wagen,  Untersuchungen 
von  der  Feinheit  derer  von  Flury  anzustellen. 
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Erst  recht  bedenklich  ist  es,  wenn  Flury  auf  Samarra  Bezug  nimmt.    So  erscheint 
in  Abb.  2  A  das  »typische  Samarra-Weinblatt  mit  Traube«,  in  2  B  eine  »palmettisierende 
Variante«  davon.    Man  sieht  indessen  kaum  die   Silhouette.     Innenzeichnung  und  Be- 
wegung der  Oberfläche  fehlen.     Das  Studium  solcher  Details  ist  eigentlich  überhaupt  nur 
am   Original   möglich.      Höchstens  an  sehr  guten   Gesamtphotographien,   ei-gänzt  durch 
Einzelaufnahmen  in  natürlicher  Größe.     Bei  der  Beschädigung,  die  alle  diese  alten  Gips- 
ornamente erlitten  haben,  ergibt  sich  die  wahre  Einzelform  meist  erst  aus  dem  Vergleich 
einer  großen  Menge  gleicher  Stücke.    Die  ganze  orientalische  Kunstforschung  krankt  daran, 
daß  man  sich  —  in  vielen  Fällen  durch  die  Notlage  der  äußeren  Verhältnisse  nur  zu  be- 
gründet—  mit    minderwertigen    Aufnahmen    begnügt.     Ein  klassischer  Archäo- 
loge würde  in  den  meisten  Fällen  nicht  einmal  einen  guten  Gipsabguß  als  genügende  Unter- 
lage für  seine  Untersuchungen  ansehen,  sondern  erst  nach  Kenntnis  des  Originals  schreiben. 
—  So  ist  es  auch  ungenau  zu  sagen,  daß  im  IL  Samarra-Stil  die  arabeske  Verbindung, 
d.  h.  das  Herauswachsen  auseinander,  von  Weinblatt  und  Traube  vorkäme.     Mit  großer 
Mühe  werden  beiden  Elementen  gesonderte  Stiele,  von  oft  nur  Millimeter  Breite  bei  5  cm 
Tiefschnitt,  gegeben.     Da  die  Richtung  dieser  Stiele  dem  Wirbel  der  Rankeneinrollung 
folgt,  so  beschreibt  der  Stiel  des  vorderen  Elements,  der  Traube,  meist  einen  Halb-  bis 
Dreiviertelkreis  um  das   Blatt  herum.     Nur  bei  nachlässiger  Ausführung  entspringt  der 
kürzere  Traubenstiel  erst,  wo  das  Blatt  aufhört,  aus  dem  Rankenstengel  und  einmal  unter 
1000  Fällen  aus  dem  Blatte.    Man  erweckt  also  eine  falsche  Vorstellung,  wenn  man  Dinge, 
die  gewissermaßen   Flüchtigkeitsfehler   sind  und  dem  Geist  der  Ornamentik  wider- 
sprechen, als  Grundsätze  auffaßt.    Ein  andermal  ist  die  Rede  von  »der  innigen  Verbin- 
dung von  stark  plastischen  und  flachen  Ornamenten  in  einer  Tiefenschatten-Komposition« 
des  Klosters.    Da  sie  weder  im  veröffentlichten  Samarra-Material  noch  in  der  Tuluniden- 
Kunst  zu  finden  ist,  wird  sie  »als  eine  neue  bedeutungsvolle  Entwicklungsstufe«  betrachtet. 
Das  trifft  nicht  zu.     Auch  das  findet  sich,  selten,  in  Samarra.    Das  Samarra-Material 
ist  eben  noch  unveröffentlicht,  was  bei  den  heutigen  Zeitläuften  niemanden  wundern  kann. 
Sehr  merkwürdig  fand  ich  den  Satz:  »Wenn  man  wissen  möchte,  wie  etwa  eine  größere 
Palastwand  der  Abbasidenresidenz  ornamental  durchkomponiert  war,  so  ist  man  aufs  Ver- 
muten angewiesen.«     Ich  habe  mindestens    zwei   gute    Beispiele  solcher  Wände  im 
Vorbericht  veröffentlicht  und  über  die  Prinzipien  der  Komposition,  die  Orthostaten,  Nischen, 
Bilder  usw.  ausführlich  gesprochen.    Flury  steht  da  m.  E.  nicht  auf  dem  richtigen 
Standpunkt    einem    »vorläufigen  Bericht«    gegenüber.      In  der  klassischen  Ar- 
chäologie würde  es  niemandem  einfallen,  kunstgeschichtliche  Untersuchungen  und  Folge- 
rungen auf  einen  solchen  vorläufigen  Bericht  zu  basieren.     Als  Rechenschaftsbericht  und 
Anzeige  werden  sie  herausgegeben,  nicht  um  vor  der  Publikation  den  Interessierten  bereits 
verwendbares  Material  in  die  Hand  zu  geben.    Daher  ist  es  z.  B.  auch  nicht  Usus,  sie  zu 
rezensieren.     Im  Gegenteil,  man  könnte  sagen,  sie  erscheinen  als  Warnung  vor  zu  frühen 
Folgerungen.     Wie  einerseits  das  Flury  zur  Verfügung  stehende  Material  über  Der  es- 
Sürjänl  nicht  hinreicht,  so  ist  für  ihn  dem  Samarra-Material  gegenüber  erst  recht  ein  Urteil 
unmöglich.   Und  das,  trotzdem  ich  wohl  einen  halben  Tag  mit  Flury  vor  den  Gipsabgüssen, 
einen  halben  Tag  vor  den  .Photographien  und  Zeichnungen  verbracht  habe.     Bei  der  vor- 
handenen Masse  bedeutet  das  natürlich  nur  einen  flüchtigen  Einblick.     Flury  vermeidet 
es,  das  zu  erwähnen,  offenbar  weil  er  gebeten  war,  nichts  darüber  zu  veröffentlichen.    Aber 
das  ist  doch  etwas  ganz  anderes:  dieser  Einblick  hätte  wohl  eine  Erwähnung  verdient  und 
der  Anlaß  zu  größerer  Zurückhaltung  im  Urteil  über  das  Sachliche  sein  können.    Nur  an 
einer  Stelle  merkte  ich  die  Wirkung  der  damaligen  Unterhaltung,  nämlich  in  der  Zurück- 
nahme der  Datierung  des  einen  Gips-Mi hräb  der  Ibn  Tülön-Moschee  in  das  X.  sei.  Chr. 
Meine  Stellungnahme  zu  den  Gipsornamenten  der  'Adra-Kirche,  die  Flury  in  seinem 
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Schlußsatze  —  in  gutem  Sinne  —  herausfordert,  ist  nach  dem  Gesagten  klar:  ich  bilde  mir 
ein,  daß  ich  bei  meiner  Kenntnis  des  Samarra-Materials  sowohl  wie  der  Tuluniden-  und 
Fatimiden-Kunst  darüber  besser  urteilen  kann,  halte  aber  die  Zeit  dafür  vor  Herauscrabe 
der  Publikation  des  Comite  und  ohne  Studium  an  Ort  und  Stelle  für  noch  nicht  gekommen. 
Ich  zweifle  nicht,  daß  Flury  mindestens  in  der  Datierung  —  soviel  ich  weiß,  ist  das  auch 
nicht  ernstlich  anders  angesehen  worden  —  recht  hat.  In  andern  Punkten  wieder  nicht 
oder  kaum.  Daß  z.  B.  Kairener  Arbeiter  das  Werk  geschaften  haben,  kann  sein.  Unter 
Ahmed  ibn  Tülün  dürfte  diese  Kunst  in  Kairo  festen  Boden  gefaßt  haben.  Aber  der  »auf- 
fällige Mangel  an  geometrischen  Bandornamenten«  kann  nicht  dafür  sprechen.  Die  sind 
auch  in  Samarra  verhältnismäßig  nicht  häufiger.  Wo  man  sie  findet,  treten  syrische  Ein- 
flüsse auf,  die  hier  nicht  in  Betracht  kommen.  Um  der  Beantwortung  dieser  Frage  und 
damit  der  Herkunftsfrage  näher  zu  kommen,  muß  man  noch  ganz  andere  Gesichtspunkte 
in  den  Vordergrund  rücken:  die  seltsame  Rückständigkeit  der  Gesamtkomposition,  die 
Technik  und  dann  das  ganz  auffällige  Faktum,  daß  der  »I.  Samarra-Stil«,  die  holzartige 
und  mit  Holzformen  hergestellte  Flachschnittechnik,  in  Samarra  so  überaus  häufig,  und 
ebenso  in  Ägypten  in  Holzschnitzereien,  im  Natron-Kloster  fehlt.  Dessen  Ornamentik 
muß,  wenn  auch  nicht  mehr  so  rein  wie  in  Samarra,  dem  II.  und  III.  Samarra-Stile  zuge- 
zählt werden,  und  es  überwiegt  dabei  der  Charakter  des  IL  Stiles.  Diesen  Weinlaubstil 
betrachte  ich  in  Samarra  als  wesentlich  mesopotamisch,  und  verstehe  darunter  das  wirk- 
liche Mesopotamien,  in  dem  Nisibis  liegt.  Einer  Tradition  nach  war  nun  Moses  von  Nisibis 
der  Abt,  unter  dem  das  Werk  entstand:  das  gibt  zu  denken. 

Bei  der  Unsicherheit  der  Sachlage  enthalte  ich  mich  vorerst  eines  Urteils  über  die 
Herkunft  dieser  und  der  fatimidischen  Gipsornamentik.  Daß  letztere  in  Ägypten  ent- 
;  stand,  wie  Flury  als  Arbeitshypothese  annimmt,  halte  ich  für  sicher.  Darüber  hinaus 
I  ihre  von  wenigen  Ausnahmen  durchbrochene  Beschränkung  auf  Afrika.  Dagegen  durchaus 
nicht  ihre  »persisch-mesopotamische«  Grundlage.  Ihre  Grundlage  kann  schlechterdings 
nichts  anderes  als  die  universelle  Ornamentik  des  III.  sei.  H.  sein.  Für  die  Fatimidenkunst 
als  Ganzes  will  Flury  überhaupt  keine  einheitliche  Quelle  mehr  annehmen.  Demgegenüber 
würde  nach  ihm  die  Gipsornamentik  als  auf  »persisch-mesopotamischer«  auf  einer  einheit- 
hchen  Grundlage  beruhen.  An  dieser  Stelle  muß  ich  bemerken  —  ich  glaube  darin  manch- 
mal mißverstanden  zu  werden  - — ,  das  Genesisproblem  ist  nicht  die  Frage,  ob  die  Tulu- 
nidenkunst  in  Ägypten  indigen  oder  importiert  ist.  Das  ist  eine  Einzelheit 
von  vielen,  in  ihrer  Aktivität  für  das  Problem  ganz  verschoben  durch  die  Ergebnisse  der 
'  Grabungen  von  Samarra.  Als  ich  das  Genesisproblem  schrieb,  war  noch  gar  nicht  zu 
i  erkennen,  daß  die  Tulunidenkunst  gar  keinen  einheitlichen  Ornamentstil  besitzt.  Damals 
glaubte  ich  die  Gipsornamentik  mit  den  Holzschnitzereien  gleichsetzen  und  für  indigen 
halten  zu  können.  Die  Wahrheit  ergab  sich  erst,  nachdem  ich  in  Samarra  die  grundsätz- 
lich verschiedenen  Stile  erkannte.  Nun  handelt  es  sich  nicht  mehr  um  die  Tulu- 
nidenkunst, die  nur  eine  Replik  der  Samarrakunst  ist,  sondern  um  die  Erklärung  der  Ver- 
schiedenheit der  Stile  in  Samarra.  Ganz  parallel  zu  der  Verschiedenheit  der  Ornament- 
stile laufen  doch  die  grundsätzlichen  Unterschiede  in  der  Architektur,  der  Keramik,  der 
Kunst  überhaupt.  Danach  ist  meine  Ansicht,  daß  wie  im  II.  Ornamentstil  von  Samarra 
wesentlich  mesopotamische  Elemente  und  Prinzipien  stecken,  so  der  I.  Stil  wesentlich 
koptische  Momente  enthält.  Daß  anderswo  als  im  Koptischen  der  Flachschnitt  und  die 
absolute  Flächenfüllung,  das  unendlich  einfache,  arbeitsparende  Prinzip  der  Zeichnung 
dieses  Stiles  vorkämen,  hat  noch  niemand  nachgewiesen.  Die  Frage  nach  dem  Verhältnis 
der  Fatimidenkunst  zu  der  tulunidischen,  d.h.  der  Kunst  des  III.  sei.  H.,  hat  heute  mit  der 
Frage  nach  der  Entstehung  dieser  universellen  Kunst,  mit  andern  Worten  dem  Genesis- 
problem, gar  nichts  mehr  zu  schaffen.    Das  Problem  der  Genesis  aber  ist  dieses :  Entstand 
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die  islamische  Kunst  aus  einem  verwickelten  Synkretismus,  erklärt  durch 
politische  und  wirtschaftliche  Institutionen  (die  Leiturgien),  an  dem  alle 
Provinzen  ihren  Anteil  haben,  oder  aus  einer  einheitlichen,  »mesopota- 
misch-persisch  «  genannten  Grundlage?  Zum  Schluß  eine  Bitte:  Man  sage,  was 
man  meint.  Mesopotamien  ist  die  Diyär-Bakr,  die  Diyär  Rabi'ah  und  die  Diyär  Mudar, 
also  das  Land  zwischen  Euphrat  und  Tigris,  das  im  Norden  an  Armenien  grenzt,  im  Süden 
bei  der  Linie  Raqqah-Takrit  in  Wüste  übergeht.  Persien  ist  das  Hochland  von  Iran,  in 
dem  sich  dessen  Südwesten  von  den  an  Tibet  grenzenden  Teilen  und  den  turkestanischen 
Ebenen  kulturell  sehr  unterscheidet.  Von  Mesopotamien  und  Iran  zu  scheiden  ist  das 
Alluvialland  des  Euphrat  und  Tigris,  das  alte  Babylonien;  in  späterer  Zeit  'Iräq  genannt. 
Eine  Einheit  bilden  die  drei  Länder  geographisch,  ethnologisch,  kulturell  und  religions- 
geschichtlich nicht.  Politisch  sind  sie  nach  den  frühen  Seleukiden  auch  in  vollem  Umfange 
nie,  in  beschränktem  nur  während  kurzer,  kriegerfüllter  Zeiten  vereint  gewesen.  »Persisch- 
mesopotamisch «  ist  also  ein  leeres  Wort,  ein  Notbehelf,  für  eine  große  Unbe- 
kannte, die  nie  näher  definiert  wird,  denn  als  Einheit,  im  Gegensatz  zur  Vielheit,  zum 
Synkretismus.  Und  diese  Einheit  ist  sicher  falsch.  In  vielen  Fällen  meint  man  wohl 
damit  den  *Iräq.  Dann  sage  man,  was  man  meint.  Und  es  wird  sich  sofort  zeigen, 
wie  unberechtigt  die  Bezeichnung  in  den  meisten  Fällen  ist.  Oder  meint  man  Baktrien 
(Afghanistan)  ?  Turkestän  ?  Man  kann  aber  nicht  die  Provence  Flandern  nennen,  und 
dann  von  italienisch-flandrischer  Kunst  sprechen,  wenn  man  die  Provence  meint.  Dieser 
Vergleich  hinkt  nur  wenig.  Ernst    Herzfeld,  i_, 

25.  Mai.  Am  San. 


Chatm  al-Buchan. 

Zu  der  interessanten  Mitteilung  in  der  WI  III  22,  8;  67,  5  über  chaim  al-Buchäri 
mögen  einige  Notizen  hinzugefügt  werden  über  Buchärl-Lesen  zu  Zeiten  drohender 
Gefahr  und  herrschender  Kalamitäten    (vgl.  meine  Muh.  Sind.  II  255). 

Als  Ägypten  680  d.  H.  den  Einbruch  der  Tataren  zu  befürchten  hatte,  die  bereits  in 
Syrien  fortgeschritten  waren,  ordnete  der  Sultan  (al-Melik  al-Mansür  Kaläwün)  vor  seinem 
Auszuge  gegen  den  Feind  an,  daß  die  Versammlung  der  'Uletnä  zur  Abwehr  der  vom  Feinde 
drohenden  Gefahr  den  Buchäri  lesen  solle.  Die  'Ulemä  teilten  die  Rezitation  des  Werkes 
auf  mehrere  Sitzungen  (ml  'äd)  ein,  in  welchen  fortsetzungsweise  je  ein  Teil  beendigt  werden 
sollte.  Die  letzte  Sitzung,  in  der  der  chaim  zu  vollziehen  war,  war  von  vornherein  auf  den 
Freitag  anberaumt.    Da  konnte  aber  bereits  die  Niederlage  des  Feindes  gemeldet  werden 

{'x3U^Ji\  *..j  x.«.;^i^jj  J.i»L  J.*>w«  ^ÄJ  ,.,!  Ji  ,  c,w.i^.>.J'  wi^Jis  Subki,  Tahakät 
al-Säfi'ijja  VI  4,  3).  —  Fünfhundertsechzehn  Jahre  nachher  (1798  Chr.)  werden  täghche 
Buchäri -Lektionen  im  Azhar  abgehalten,  als  Murädbeg  gegen  Bonaparte  auszog.  Die 
andächtige  Rezitation  des  heiligen  Buches  sollte  in  diesem  Falle  als  Abwehrmittel  gegen  den 
Einbruch  der  Franzosen  in  Kairo  behilflich  sein;  diesmal,  wie  man  weiß,  ohne  den  ge- 
wünschten Erfolg  (Öäbarti,  zitiert  bei  'Ali  Mubarak,  Chiiat  gadldaVlll  89,  21). — 
Zur  Zeit  einer  verheerenden  Choleraepidemie  wurde  am  12.  September  1902  in  der  Azhar- 
Moschee  ein  chatm  «Z-5;(f/rä;-t  veranstaltet  (.l/awä»- V475). — W^ährend  des  jüngsten  Balkan- 
krieges verfügte  der  Rektor  der  Azhar-Schule,  daßdie*L7«?zä  den  Buchäri  vor  der  Kibla 

lesen  sollen,  um  von  Gott  für  den  Islam  Hilfe  zu  erlangen  (5 r.5jjj    :^^,^Xxl\  oL*i=;>    ^J>^ 

xL"'     -^^    .-^XL    -^..äJ'     ^J     "r,^.J!   ibid.   XIV   112).  I 

o      ^  ■  *^  ^         •  j 

I.  Goldziher.  1 
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Hans  v.  Mzik,  PtolemaeHS  und  die  Karten  dey  arabischen  Geographen  (S.-A.  aus  den  »Mit- 
teilungen der  k.  k.  Geogr.  Gesellschaft  in  Wien«,  191 5,  Band  58,  Heft  3).  Wien  191 5. 
27  Seiten  mit  7  Tafeln.    4°. 

Arabische  Schriftsteller  bezeichnen  gelegentlich  als  Westgrenze  Syriens  Ägypten, 
als  Nordgrenze  das  Mittelmeer  usw.  Derartige  Verschiebungen  der  Himmelsrichtung 
muten  uns  bisweilen  recht  fremdartig  an.  Das  beste  Mittel  zum  Verständnis  pflegt  dann 
zu  sein,  daß  man  eine  ptolemäische  Karte,  etwa  in  der  bequemen  Rekonstruktion  von 
Ch.  Muli  er  (Paris  1901),  vornimmt:  ein  praktischer  Beweis  für  die  Abhängigkeit  der 
geographischen  Vorstellungen  der  Araber  von  denen  des  Altertums! 

Dieses  Abhängigkeitsverhältnis  der  arabischen  Kartographie  von  Ptolemäus  hat 
H.  V.  Mzik  hinsichtlich  der  mathematisch-astronomischen  Grundlagen  und  der  Dar- 
stellung (S.  3)  —  nicht  hinsichtlich  des  topographischen  Materials  —  zum  Gegenstand 
seiner  Untersuchung  gemacht. 

Er  skizziert  zunächst  die  Tj^jen  der  arabischen  geographischen  Literatur  nach  ihren 
Ausgangspunkten,  einerseits  praktische  Reiseberichte  und  Postitinerare,  andererseits 
mathematisch-wissenschaftliche  Darstellung,  die  ihren  vollkommensten  Ausdruck  im 
Kartenbild  hat.  In  der  zweiten  Richtung  treten,  mögen  gelegentlich  auch  andere  Kultur- 
kreise, wie  der  indische  oder  gar  der  chinesische,  die  Erdkunde  der  Araber  befruchtet  haben, 
alle  andern  Einflüsse  weit  zurück  hinter  der  Wirkung  der  ptolemäischen  Weltkarte,  die 
wohl  vor  allem  in  orientalischer,  besonders  einer  syrischen  Bearbeitung  bekannt  und  weiter 
übersetzt  wurde.  Ausführlich  bespricht  v.  M.  den  Charakter  zweier  auf  ihr  beruhender 
kartographischer  Denkmäler  der  arabischen  Kultur,  die  sürat  al-^ard  des  ywärizmi  aus 
dem  Anfang  des  9.  und  Idrisi's  großes  Werk  aus  der  Mitte  des  12.  Jahrhunderts.  Zur 
Beurteilung  des  ersten  Werkes,  das  in  der  Straßburger  Handschrift  nur  als  Text  mit  vier 
rohen  Detailkarten  vorliegt,  ist  v.  M.  durch  die  Vorbereitung  der  Veröffentlichung  eines 
Buches  »Afrika  nach  der  arabischen  Bearbeitung  des  Ptolemäus  von  Muhammad  ibn 
Musa  al-Hwarizmi«,  dessen  Ankündigung  wir  mit  Freude  begiüßen,  instand  gesetzt. 
Er  erkennt  in  dessen  Listen  von  Städten  und  Gebirgen  mit  Längen-  und  Breitenangaben 
den  Text  zu  einer  Karte,  die  vermutlich  auf  eine  syrische  Ptolemäuskarte  ohne  Text 
zurückverweist.  »Vielleicht  das  bedeutendste  Kartenwerk  des  Mittelalters«  nennt  er 
Idrisi's  Karten,  wenn  er  ihm  auch  vollends  »das  Verständnis  für  die  Bedeutung  der 
geographischen  Länge  und  Breite  bei  einer  Karte«  absprechen  muß;  und  jeder,  der  einmal 
!  gute  Idrisi- Karten  gesehen  hat,  wird  ihm  darin  zustimmen.  Für  eine  gerechte  Würdigung 
Idrisi's,  für  die  Beurteilung  des  Verhältnisses  des  ptolemäischen  Kerns  zu  den  späteren 
Eintragungen  fehlen  freilich  noch  die  Vorarbeiten,  und  v.  M.s  —  übrigens  auch  von  C.  F. 
Sevbold  schon  längst  energisch  betontem  —  Wunsch,  daß  auch  den  Karten  der  arabischen 
Geographen  »die  gebührende  Aufmerksamkeit  und  das  gebührende  Studium  zugewendet« 
werde,  können  wir  uns  aus  voller  Überzeugung  anschließen. 

Für  die  Entwicklung  der  arabischen  Kartographie  wäre  auch  noch  die  Unter- 
suchung des  von  v.  M.  nicht  erwähnten,  früher  dem  Ibn  Serapion  zugeschriebenen 
Werkes  British  Museum  Add.  23  379  aus  dem  10.  Jahrhundert  dringend  wünschenswert. 
Soweit  ich  nach  meiner  Erinnerung  an  eine  recht  flüchtige  Einsicht  in  das  Manuskript  (ich 
hatte  nur  den  Abschnitt  über  den  Nil  abgeschrieben,  der  inzwischen  von  Guest  in  JR;\S 
^913.  S.  305  ff.  veröffentlicht  ist)  und  aus  v.  M.s  Mitteilungen  über  ywärizmi  urteilen 
kann,  gehören  diese  beiden  Werke  ungefähr  derselben  Kategorie  an.  Aus  der  Veröffcnt- 
ichung  des  topographisch  wohl  wertvollsten  Abschnitts  durch  Le  Str.\nge  in  JRAS  1895 
ist  der  Charakter  des  Buches  nicht  hinreichend  deutlich  zu  ersehen.  Wenn  der  Verfasser 
über  das  Gebiet  von  Euphrat  und  Tigris  wertvolles  eigenes  Material  liefert,  so  steht  er  für 
fernere  Gegenden  ganz  in  der  Abhängigkeit  der  bisweilen  mißverstandenen  antiken  Gco- 
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graphie,  wie  der  Abschnitt  über  den  Nil  zeigt,  den  Guest  vielleicht  immer  noch  zu  ernst 
genommen  hat:  was  für  Verwirrungen  ihm  zuzutrauen  sind,  zeigt  das  Zusammenwerfen 
von  al-'unind  (Orontes)  und  al-'urdunn  (Jordan),  an  das  ich  mich  erinnere.  Aber  trotz 
solcher  Ungeheuerlichkeiten,  die  wohl  auf  Rechnung  des  letzten  Bearbeiters  kommen 
dürften,  verdient  die  schön  geschriebene  Handschrift  eingehende  Erforschung  auf  die  Her- 
kunft des  aus  ihren  Gradangaben  zu  rekonstruierenden  Kartenbildes. 

Wenn  sich  die  mathematisch-astronomische  Geographie  bei  den  Arabern  auch  nicht 
auf  derselben  Höhe  wie  bei  den  Griechen  halten  konnte,  so  vermag  eine  bessere  Kenntnis 
der  arabischen  Karten  doch,  wie  v.  M.  an  den  Beispielen  der  Gebirgsdarstellung  und  der 
Berechnung  der  Länge  des  Grades  zum  Schluß  zeigt,  auch  rückwärts  Fragen  der  griechischen 
Kartographie  ihrer  Lösung  näher  zu  bringen.  Vielleicht  ist  gerade  dieser  Teil  der  anregen- 
den Ausführungen  v.  M.s,  gestützt  durch  die  dankenswerte  Wiedergabe  von  acht  Karten, 
geeignet,  auch  das  Interesse  weiterer  Kreise  für  die  arabische  Kartographie  zu  gewinnen. 

R.  Hartmann. 


KoNOW,  Dr.  Sten,  Indien  unter  der  englischen  Herrschaft.    VII  4-  142  S.     Tübingen, 
J.  C.  B.  Mohr.      19 15. 

Nach  einem  kurzen  Überblick  über  »Land  und  \olk«  schildert  KoNOw  die  Ent- 
wicklung der  politischen  Verhältnisse  von  der  Ankunft  der  Europäer  in  Indien  bis  zur 
Niederwerfung  des  Aufstandes  von  1857  und  geht  dann  in  größerer  Ausführlichkeit 
auf  die  Verhältnisse  ein.  wie  sie  sich  seit  der  Übernahme  der  Verwaltung  Indiens  durch 
die  britische  Krone  gestaltet  haben.  Verwaltung,  Finanzen,  Verkehr,  Landwirtschaft, 
Forstwesen,  Industrie  und  Handel,  all  das  wird  in  klarer,  das  Wesentliche  heraushebender 
Darstellung  behandelt.  Daß  nicht  auch  den  Erziehungsfragen,  den  politischen  Aspi- 
rationen der  Inder  u.  ä.  der  gleiche  Raum  gewidmet  wird  —  gestreift  wird  auch  das  — 
hängt  mit  dem  Plan  des  Buches  zusammen,  dessen  Aufgabe  es  ist,  zu  zeigen,  wie 
gerade  das  Englands  Stärke  in  Indien  ausmacht,  daß  seine  Herrschaft  durchaus  auf 
materieller  Grundlage  ruht.  Mit  sicherem  Blick  erkennt  KoNOW  die  leitenden  Grund- 
sätze der  englischen  Verwaltung  in  Indien,  und  das  Zielbewußte  dieser  Politik  tritt  dem 
Leser  aus  seiner  Darstellung  klar  vor  Augen.  Es  ergibt  sich  daraus,  daß  von  einer 
indischen  Loyalität  im  Sinne  einer  gefühlsmäßigen  Anhänglichkeit  nicht  gesprochen 
werden  kann,  und  Inder,  die  ihre  Loyalität  betont  haben,  haben  ja  auch  vielfach  deut- 
lich erkennen  lassen,  daß  ihnen  diese  nur  ein  anderer  Name  für  das  Bewußtsein  einer 
sich  auf  gewisse  Gebiete  erstreckenden  Interessengemeinschaft  ist.  Das  erklärt,  warum  j 
diejenigen  Klassen,  die  materiell  etwas  zu  verlieren  haben,  sich  von  den  Bestrebungen  I 
fernhalten,  die  auf  eine  gewaltsame  Losreißung  von  England  hintreiben,  ohne  sich  frei-  : 
lieh  tätig  diesen  Bestrebungen  entgegenzustellen.  —  Konow  hat  in  seinem  Buche  eine  1 
Fülle  von  Tatsachen  in  knappem  Rahmen  zusammengefaßt  und  auf  Grund  seiner 
genauen  Kenntnis  des  Landes  in  die  rechte  Beleuchtung  gerückt;  so  manche  sonst 
vielfach  übersehenen  Zusammenhänge  treten  dabei  deutlich  zutage.  Sein  Buch  verdient 
von  allen  gelesen  und  durchdacht  zu  werden,  denen  es  um  das  Verständnis  der  sehr 
komplizierten  Verhältnisse  des  heutigen  Indien  zu  tun  ist,  und  man  kann  nur  wünschen, 
daß  auch  die  dem  Bestand  der  englischen  Herrschaft  entgegenwirkenden  Tendenzen 
eine  gleich  klare  Darstellung  finden  mögen").  J.  Horovitz. 


')   Dadurch,    daß    auf    S.  69    in    der  Aufzählung    der    Regulation   Provinces    Agra 
ausgelassen    ist,    ist    die  Angabe    über    den    Titel    des    Distriktsbeamten    auf  S.  72    miß- 
verständlich geworden;  dieser  heißt  in  den  United  Provinces  in  Agra  Collector,  in  Oudh  j 
Deputy  commissioner.  1 
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Die  Augenheilkunde  des  Jühannä  b.  Mäsawaih 

(777—857  n.  Chr.). 

Von 

C.  Prüfer  und  M.  Meyerhof  (Kairo). 

Seitdem  Wüstenfeld  ^)  und  Leclerc  -)  die  Geschichte  der 
Medizin  bei  den  Arabern  nach  den  orientahschen  Quellen  bearbeitet 
haben,  hat  bisher  nur  die  Augenheilkunde  eine  eingehende  und  zu- 
gleich für  alle  anderen  medizinischen  Sonderfächer  vorbildliche  Dar- 
stellung gefunden,  und  zwar  durch  Hirschberg,  Liefert  und  Mitt- 
woch 3).  Ihre  Quellen  waren  außer  den  bekannten,  dem  »kitdb  al- 
fihrist«,  dem  »tdri/i  al-hukamd«,  den  »anbd«  des  Ibn  Abi  Usaibi'ä, 
dem  »kasf  az-zunün«-  des  HäggiHalifa,  alle  ihnen  erreichbaren  Lehr- 
bücher und  Sonderschriften  der  arabischen  Augenheilkunde,  sowie  die  Ab  • 
schnitte  über  Augenheilkunde  in  den  großenSammelwerken  der  arabischen 
Ärzte,  insbesondere  der  persischen,  des  Räzi,  des  Abu'l-Hasan 
Ahm.  b.  Muh.  at-Jabari  (lo.  Jahrh.  n.  Chr.),  des  'Ali  b.  al- 
'Abbäs,  des  Ibn  Sinä  und  Abu'l-Qäsim  ....  az-Zahräw) 
(Albucasis,  Chirurg,  f  zu  Cordoba  um  404  d.  H.  ^  1013  n.  Chr.). 
Hirschberg  zählt  32  Lehrbücher  der  Augenheilkunde  und  ebensoviele 
Sonderschriften  aus  dem  gleichen  Gebiete  auf,  letztere  von  Praktikern, 
erstere  zumeist  von  Augenärzten  verfaßt.  Im  ganzen  standen  von 
diesen  Werken  Hirschberg  und  seinen  Mitarbeitern  13  Schriften  zur 
Verfügung,  von  welchen  10  arabische,  l  persische  handschriftlich  vor- 
handen, 2  lateinisch  gedruckt  sind.  Hervorzuheben  ist,  daß  Hirsch - 
BERG  die  Augenheilkunde  des  Hunain  b.  Ishäqin  den  lateinischen 
Schriften  »liber  de  oculis  Constantini  Ajricani«.  und  »Galeni  de  oculis 
Über,  translatus  a  Demetrio«  erkannt  und   nebst  Mittwoch  das  höchst 

')  Geschichte  der  arabischen  Arzte  und  Naturforscher.     Göttingen   1840. 

-)  Histoire  de  la  rnedecine  arabe.     Paris  1876. 

3)  Wi^^CHBKKGu.'LivvF.Yi.r,  Die  Augenheilkunde  des  Ibn  Sind.  Leipzig  1902.  Hiksch- 
BERG,  LiPPERT  und  MiTTWocH,  Die  arabischen  Augenärzte,  nach  den  Quellen  bearbeitet. 
2  Bde.  Leipzig  1904  und  1905.  Hirschberg,  Geschichte  der  Augenheilkunde  bei  den  Arabern. 
In  Graefe-Saemisch,  Handbuch  d.  ges.  Augenheilk.  Bd.  XIIL  Leipzig  1908,  und  eine 
Reihe  von  Einzelschriften. 

Islam,     vi.  I  c 
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originelle  Buch  »munta/iab  fi  Hldg  al-'ain«  {Auswahl  über  die  Behand- 
lung des  Auges)  des  'Anmu'ir  b.  'Ali  al-Mausili  mit  Hilfe  der 
hebräischen  Übersetzung  aus  zwei  Stücken  zusammenzufügen  gewußt 

hat  •). 

Wir  haben  nun  in  Kairo  systematisch  nach  den  wichtigeren  unter 
den  als  verloren  geltenden  Lehrbüchern  der  Augenheilkunde  gesucht, 
und  in  der  Tat  einige  von  ihnen  auffinden  können  -),  darunter  die  oben 
erwähnten  des  Hunain  und  des  *Ammär  und  dasjenige  eines  un- 
bekannten 'Ali  b.  Ibrahim  b.  Bohtjesü'3),  ein  fälschlich  dem 
Täbit  b.  Ourra  zugeschriebenes  4)  und  endlich  die  zwei  Schriften 
des  Jühanna  b.  Mäsawaih,  welche  wir  nachfolgend  besprechen 
werden.  Sie  finden  sich  allesamt  mit  anderen  in  einem  dicken  Manu- 
skriptband vereinigt,  welcher  der  Handschriftensammlung  des  ägypti- 
schen Großgrundbesitzers  Ahmad  Be  Taimür  angehört.  Der 
Eigentümer  hat  uns  denselben  1910  auf  Vermittlung  von  Geheimrat 
Moritz  zur  Anfertigung  einer  Abschrift  für  mehrere  Wochen  zur 
Verfügung  gestellt.  Leider  fehlt  in  jeder  Handschrift  das  wichtige 
Kapitel  über  die  Staroperation;  die  betreffenden  Blätter  sind  von  einem 
lernbegierigen  Praktiker  herausgerissen  worden.  Auch  sonst  fehlen 
überall  Stücke  oder  sind  Stellen  verwischt,  so  daß  eine  Herausgabe 
der  arabischen  Texte  von  diesen  Unika  unmöglich  ist,  um  so  mehr, 
weil  dieselben  von  groben  grammatikalischen  Fehlern  wimmeln.  Den- 
noch lohnt  die  stückweise  Übersetzung  oder  Paraphrasierung  der  er- 
haltenen Stellen,  und  wir  haben  zunächst  die  Anatomie  und  Physiologie 
des  Auges  nach  Hunain  b.  Ishäq  veröft'entlicht  5).  Alle  Hand- 
schriften sind  in  den  Jahren  592 — 594  d.  H.  {1195 — 1197  n.  Chr.)  von 
einem  gewissen  'Abd  ar-Rahim  b.  Jünus  b.  Abi'l-Hasan  al- 
Ansäri  abgeschrieben  worden,  und  zwar,  wie  bei  zweien  bemerkt  wird, 
von  einer  genau  '200  Jahre  älteren  Kopie  des  Arztes  'Ali  b.  Jahjä 
al-Magrabi.  In  dem  Manuskript  des  Hunain  finden  sich  fünf 
schöne  farbige  Zeichnungen  der  Anatomie  des  Auges,  von  denen  wir 
drei  in  unserer  Arbeit  photographisch  wiedergegeben  haben. 


'')  Htrschberg,  über  das  älteste  arabische  Lehrbuch  der  Augenheilkunde.  S.-B.  Pr. 
Ak.  \V.   1903,  XLIX. 

-)  MiiYKRHOF,  Einige  neuere  Funde  von  Handschriften  arabischer  Augenärzte.  Zentralbl. 
f.  prakt.  Augenheilk.     33.   Jahrg.   1909,  S.  321  ff. 

3)  Derselbe  stammte  nach  der  Überschrift  des  Ms.  aus  Kafr  Tab  in  Mesopotamien 
und  hat  nach  seinen  Krankengeschichten,  von  denen  eine  datiert  ist,  Mitte  des  12.  Jahrh. 
n.  Chr.  gelebt. 

4)  pRiJFER  und  Meyerhof,  Die  angebliche  Augenheilkunde  des  Täbit  u.  Qurra. 
Zentralbl.  f.  prakt.  Augenheilk.  35.   Jahrg.   191 1,   S.  4.  38. 

5)  Arch.   f.  Gesch.  d.  Med.  Bd.  IV,  1910,  S.  163  und  Bd.  VI,  1912,  S.  21  ff. 
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Wir  versagen  es  uns,  den  Lebensgang  des  christlichen  Arztes 
AbüZakarijä  Jühannä  (Jahjä)  b.  Mäsawaih  ausführlich  dar- 
zustellen und  verweisen  auf  die  obengenannten  Quellenwerke.  Er  hat 
ungefähr  161- — 243  d.  H.  ^^']'] — 857  u.  Z.)  gelebt,  stammte  aus  einer 
bekannten  Ärztefamilie  in  Gondesäpür  und  hat  fast  sein  ganzes  Leben 
als  Krankenhausleiter  und  Leibarzt  der  Chalifen  in  Bagdad  und 
Samarrä,  von  Harun  ar-Rasid  bis  al-Mutawakkil  zugebracht. 
In  der  Praxis  war  er  weniger  bedeutend  denn  als  Lehrer  und  als  Leiter 
der  umfangreichen  wissenschaftlichen  Übersetzungsarbeit,  welche  be- 
sonders durch  al-Ma*mün  gefördert  wurde.  Nach  dem  »fihrist«  und 
dem  »kasf  as-sunün<<  soll  er  sogar  unter  diesem  Herrscher  nach  Griechen- 
land gegangen  sein,  um  Manuskripte  zum  Zwecke  der  Übertragung 
ins  Arabische  zu  erwerben.  Unter  Harun  soll  er  selbst  als  Übersetzer 
gewirkt  haben;  indessen  ist  keine  von  ihm  angefertigte  Übersetzung 
erhalten  geblieben.  Hunain,  der  größte  aller  Übersetzer,  war  eine 
Zeit  lang  sein  Schüler.  Von  seinen  42  medizinischen  Schriften,  welche 
Ibn  Abi  U§aibi*ä  anführt,  sind  nur  wenige  erhalten,  unter  welchen 
als  die  beste  an-nawddir  at-tihMja  (die  ärztlichen  Merkwürdigkeiten) 
anzusehen  ist.  Ibn  Mäsawaih  wird  sehr  viel  zitiert,  und  zwar  be- 
sonders von  den  früheren  Ärzten  (ar-Räzi,  Abu  Mansür  .  .  .  al- 
Qumri,  Ibn  Sinä  u.  a.)  und  Lexikographen,  z.  B.  Ibn  Sida  (-|-  45S 
d.  H.).  In  den  lateinischen  Übersetzungen  wird  er  filius  Mesue  oder 
Mesue  senior  A  genannt,  um  ihn  von  Mesue  junior  aus  Mardin  zu 
unterscheiden,  welcher  aus  einer  Anzahl  lateinischer  Ausgaben  bekannt 
ist  und  nach  Leo  Africanus  im  Jahre  406  d.  H.  in  Kairo  gestorben 
ist,  also  150  Jahre  nach  dem  älteren  Mesue.  Endlich  sei  noch  erwähnt, 
daß  neben  Auszügen  aus  Ibn  Mäsawaih 's  Arzneimittellehre  auch 
ziemlich  viele  Werke  existieren,  welche  von  späteren  Autoren  verfaßt 
und  mit  dem  Namen  des  großen  Bagdäder  Arztgelehrten  geschmückt 
worden  sind. 

Es  war  daher  Vorsicht  in  der  Beurteilung  geboten,  als  wir  in 
jenem  Handschriftenband  auch  die  beiden  einzigen  Sonderschriften 
über  Augenheilkunde  vorfanden,  weldhe  von  al-Oifti  und  Ibn  Abi 
Us.  dem  Ibn  Mäs.  zugeschrieben  werden,  nämlich  i.  dagal  al-^ain 
[die  Störung  des  Auges)  und  2.  maWifat  mihnat  al-kah/idlin  {die  Kenntnis 
der  Prüfung  der  Augenärzte).  Das  erstere  ist  ein  methodisches  Lehr- 
buch in  47  Kapiteln,  das  letztere  ein  kleiner  Auszug  in  Form  von 
Frage  und  Antwort,  wie  ihn  ähnlich  auch  Hunain  aus  seinem  Lehr- 


')  Vgl.  Choulant,  Handbuch  d.  Bücherkunde  f.  d.  ältere  Medizin.  Leipzig  184C1. 
Derselbe  nennt  ihn  auch  Janus  Damascenus  (nach  anderen  Joanes  Damascenus), 
der  aber  auch  mit  Jahja    b.  Sariibi  identifiziert  wird. 
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buch  der  Augenheilkunde  verfaßt  hat  ').  Zur  Frage,  ob  der  da^al 
wirklich  als  ein  Werk  des  Ibn  Mas.  aufzufassen  ist,  haben  wir  folgen- 
des zu  bemerken:  Alles  deutet  darauf  hin,  daß  wir  es  bei  dem  »kitdb 
dagal  al-'ain«  in  der  Tat  mit  einem  Originalwerk  des  Ibn  Mäsawaih 
zu  tun  haben.  Der  Stil  ist  ungewöhnlich  lebendig  und  erinnert  in  dem 
persönlichen,  zuweilen  polemischen  Ton  des  Verfassers,  der  seine  Leser 
überall  direkt  anredet,  fast  an  mündlichen  Vortrag,  so  daß  man  ver- 
sucht sein  könnte,  das  Werk  als  die  Nachschrift  eines  Kolleghörers 
anzusehen»).  Auf  die  Beobachtung  des  Kranken  und  seine  Befragung 
wird  größtes  Gewicht  gelegt.  Zahlreich  sind  Redewendungen  wie: 
»Und  wenn  uns  der  Kranke  den  Ort  des  Schmerzes  beschreibt«,  oder 
»vergiß  auch  den  Patienten  nicht  zu  befragen«,  und  ähnliches.  Für 
unsere  Annahme  spricht  ferner  die  häufige  Verwendung  von  griechi- 
schen, persischen  und  syrischen  Ausdrücken,  die  —  wie  aus  der  arabi- 
schen Übersetzung  hervorgeht  —  wohl  verstanden  waren,  und  die 
alte,  richtige  Form,  in  der  diese  Worte  im  Gegensatz  zu  den  später 
gebräuchlichen  arabischen  Umgestaltungen  erscheinen,  z.  B.  Hippo- 
krates  =  Hifüqrätis  für  Abuqrät.  Auch  in  sprachlich -gramma- 
tischer Hinsicht  scheint  der  Text  des  vorliegenden  Buches  die  An- 
nahme seiner  Authentizität  zu  bestätigen.  Es  wimmelt,  wie  schon 
gesagt,  von  grammatischen  Fehlern  und  Nachlässigkeiten,  die  wohl 
kaum  nur  auf  Abschreibefehler  zurückzuführen  sind,  sich  vielmehr  un- 
schwer aus  der  Abstammung  des  Verfassers  —  er  war  aus  Gondesäpür 
in  Hüzistän  gebürtig  —  erklären  lassen.  So  findet  sich,  um  nur  einige 
Beispiele  zu  geben,  die  Nunation  bei  diptotis  sehr  häufig  3);  auf 
richtige  Verwendung  der  Kasus  und  der  Person  des  Verbums  wird 
selten  Rücksicht  genommen  •»). 

Sachlich  ist  zu  bemerken,  daß  in  der  Schrift  nur  ältere  Ärzte 
zitiert  werden,  außer  Hippokrates  und  Galen  »Der  Priester« 
Ahrun  oder  Aharun  (  ^^1  ,.^J>\),  ein  Arzt,  welcher  vermutlich 
in  Alexandrien  um  die  Zeit  der  Eroberung  Ägyptens  durch  die  Araber 
gelebt  hat,  griechisch  schrieb  und  u.  a.,  nach  der  späteren  arabischen 


^)  Der  dagal  umfaßt  in  unserem  Ms.  26,  die  ma'rifa  8  Biälter  zu  27  Zeilen,  beide  ( 

592  d.  H.  (1195  n.  Chr.)  von'Abd  ar-Rahimb.  Jünus  b.  Abi  '1-Hasan  al-Ansäri  | 

»mit  eigener  Hand  für  sich  selbst«  geschrieben.  | 

^)  Diese  Lebendigkeit  der  Darstellung  ist  indessen  teilweise,  der  Inhalt  des  Werkes  j 
ganz  von  den  Werken  griechischer  Ärzte  entlehnt,  wie  wir  später  ausführen  werden. 


3)  z.   B.   \^s>\    ».Ai>^j    ^  ^X:.    ^S 

4)  Z.    B.  -Ajj'     ,  V.-I2C»    !JoA^     ki)'>.X5>     ,.,  «-VJi 


Die  Augenheilkunde  des  Jühannä  b.  Mäsawaih  (777 — 857  n.  Chr.).  221 

Übersetzung  seiner  Werke,  von  ar-Räzi  viel  zitiert  wird  ^).  Ferner 
als  Erfinder  von  Augenheilmitteln  der  berühmte  alexandrinische  Arzt 
Erasistratos  des  dritten  vorchristlichen  Jahrhunderts,  der  Inder 
Katkah  (Kankah  (^JwJt  »SjS)  ^),  der  gallisch-römische  Marcellus 
Empirie  US,  Zeitgenosse  des  Kaisers  Arcadius  und  der  Syrer  Asli- 
münS)  (Schelemon),  welcher  bei  ar-Räzi  viel  vorkommt.  Der  sicherste 
Beweis  aber  für  das  Alter  und  die  Originalität  unserer  Ausgabe  des 
dagal  liegt  darin,  daß  das  Werk  in  sachlicher  Beziehung 
völlig  unabhängig  von  Hunain  ist.  Alle  späteren  Handbücher 
der  Augenheilkunde  kopieren  die  (von  uns  übersetzte)  Augenanatomie 
des  Hunain  fast  wörtlich.  Seine  anatomischen  und  pathologischen 
Bezeichnungen  finden  sich  überall  wieder;  letztere  werden  allerdings 
von  späteren  Autoren  um  eine  gewisse  Anzahl  vermehrt.  Ibn  Mas. 
hat  in  seiner  —  weit  kürzeren  - —  Bearbeitung  der  Anatomie  und 
Physiologie  des  Auges  zum  Teil  andere  Namen:  für  »Haut«  des  Auges 
übersetzt  z.  B.  Hunain  das  Wort  /itwv,  Mantel  (tunica),  mit  tahaqa 
(Schicht),  Ibn  Mas.  mit  higäh  (Vorhang).  Für  Linse  (to  -/piSTa/Aostos; 
uYpov)  sagt  Hunain  ar-rufuba  al-galidija  (die  eisähnliche  Feuchtig- 
keit), Ibn  Mas.  al-haradija  (die  hagelkornartige).  Für  die  harte 
Augenhaut  (axXr^pos),  die  Aderhaut  (/optostSrjc)  und  die  Bindehaut 
(l7:t-£cpu7.(u?)  hat  Hunain  Übersetzungen  geschaffen,  während  Ibn 
Mas.  die  erstere  der  Hornhaut,  die  zweite  der  Iris  zurechnet,  die 
letzte  nur  griechisch  benennt.  Infolgedessen  ist  die  Augenanatomie 
des  Ibn  Mas.  weniger  klar  und  verständlich  geschrieben,  als  die- 
jenige des  Hunain.  Aber  auch  in  der  Beschreibung  der  Krankheiten 
weicht  Ibn  Mäsawaih  erheblich  von  Hunain  ab;  er  gibt  oft  Über- 
setzungen persischer  und  syrischer,  statt  griechischer  Namen,  während 
Hunain  sich  streng  an  die  griechischen  Vorbilder,  besonders  Galen 
hält.  Die  Tabelle  einfacher  Heilmittel  fehlt  bei  Ibn  Mas.,  während  er 
zusammengesetzte  Kollyrien  ebenso  wie  Hunain  im  letzten  Teil 
seines  Werkes  in  größerer  Zahl  anführt.  Operationen  bespricht  er  nur 
flüchtig,  die  Theorie  des  Sehens  andeutungsweise.  Er  war  eben  nicht 
Spezialist  und  hat  wahrscheinlich  selbst  nie  Augenoperationen  aus- 
geführt. Hunain  dagegen  soll  die  Operationen  in  einem  elften  Buch 
zu  seinem  Augentraktat  behandelt  haben,  das  aber  bisher  nicht  wieder 


')  Bar  Hebraeus  sagt  ausdrücklich  in  seiner  Chronik  (Ed.  Bruns  u.  Kirsch, 
Leipzig  1789,  zitiert  von  Budge,  Syriac  Mediane  Bd.  I,  S.  CLIV):  ». . .  aber  Ahron  der 
Ältere  war  kein  Syrer.  Gosios  (Gesius  Petraeus  ?)  übersetzte  sein  Buch  aus  dem  Griechischen 
ins  Syrische«. 

^)  Siehe  Anm.  4  auf  S.  255. 

3)  Siehe  Anm.  5  auf  S.  250. 
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/um  Vorschein  gekommen  ist.  Der  vorletzte  Abschnitt  des  da^al  ist 
in  unserer  Handschrift  in  Unordnung.  Auf  eine  Fehlstelle  folgen  Re- 
zepte, dann  Krankheitsbeschreibungen,  die  zum  Teil  frühere  wieder- 
holen i).  Alles  in  allem  stellt  das  Werk  mit  seinen  47  Kapiteln  ein 
kurzes  Lehrbuch  der  Augenheilkunde  dar,  welches  als  ein  Versuch 
anzusehen  ist.  Es  ist  aber  interessant,  weil  es  das  früheste  uns  er- 
haltene spezielle  Lehrbuch  der  Augenkrankheiten  ist. 
Diejenigen  der  Griechen  sind  verloren,  das  des  Hu  na  in  zweifellos 
später  geschrieben.  Denn  Hu  na  in  selbst  sagt,  daß  er  es  im  Laufe 
»von  dreißig  und  einigen  Jahren«  vollendet  habe.  Er  ist  aber  809  n.  Chr. 
48  Jahre  vor  Ibn  Mäsawaih's  Tod,  geboren;  es  ist  also  sehr  un- 
wahrscheinlich, daß  er  es  vor  diesem  Zeitpunkt  (857  n.  Chr.)  fertig 
hatte.  Die  Rezepte  des  Ibn  Mäsawaih,  besonders  die  Kollyrien,  sind 
gleich  denjenigen  des  Hu  na  in  größtenteils  griechischen  Ursprungs, 
von  Galen,  Paullos  und  Actios  entlehnt.  Es  ist  interessant,  daß 
diejenigen  Drogen,  welche  den  Griechen,  soweit  wir  wissen,  unbekannt 
waren,  wie  z.  B.  der  Moschus  [misk),  der  Kampfer  (käfür),  das  Drachen- 
blut [dam  al-ahaivain),  die  Cassia  absus-Samen  [kasmagak),  meistens 
im  fernen  Osten  oder  in  den  Tropen  heimisch,  bei  Ibn  Mas.  schon 
vorkommen  -).  Dagegen  fehlen  einige  andere  später  sehr  beliebte 
Augenheilmittel,  wie  z.  B.  Tamarinden  [tamr  hindi),  sowohl  im  dag-al 
wie  im  9.  Buch  der  Augenheilkunde  des  Hunain.  Pergens  3)  hat 
mit  liebevoller  Sorgfalt  alle  Zitate  des  Jahjä  b.  Mäsawaih  in  der 
lateinischen  Übersetzung  im  al-hdwi  des  Räzi  gesammelt.  Wir  konnten 
nur  einige  wenige  Rezepte  identifizieren;  im  übrigen  ist  der  lateinische 
Text  zu  sehr  verstümmelt,  der  arabische  des  Räzi  aber  uns  nicht  zu- 
gänglich. Es  kommen  auch  Medikamente  vor,  welche  sich  in  unserem, 
Text  nicht  finden;  ar-Räzi  mag  also  aus  anderen  unter  den  zahl- 
reichen Schriften  des  Ibn  Mas.  geschöpft  haben,  als  aus  der  uns 
vorliegenden. 

'  Was  nun  unser  zweites  Manuskript  betrifft,  maWifat  mihnat  al- 
ka/i/idlin,  so  besteht  es  in  einer  kleinen  Abhandlung  von  etwa  einem 


1)  Aber  auch  ohne  die  Störung  der  Kap.  45  und  46  ist  das  Werk  voll  von  Wieder- 
holungen, und  entbehrt  der  Ordnung  in  noch  höherem  Maße  als  die  »zehn  Bücher  vom 
Auge«  des  Hunain.  Einige  dieser  Stellen  sind  auch  durch  ihren  Inhalt  als  spätere  Ein- 
schiebsel zu  erkennen,  andere  sind  wohl  der  mangelhaften  Disposition  des  Verfassers 
zuzuschreiben. 

2)  Leclerc  (1.  c.)  gibt  t.  II  p.  232  eine  Liste  der  Heilmittel,  welche  erst  von  den 
Arabern  eingeführt  wurden. 

3)  Pergens,  Les  fragments  ophtalmologiqiies  de  Mesiiel'ancien  chez  Rhazes.  Ann.d'Ocu- 

listique.     T.  CXXII.     Nov.   1899. 
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Drittel  des  Umfanges  des  dagal.  Es  ist  ein  kurze  Augenheilkunde  in 
Form  von  Frage  und  Antwort,  also  ein  richtiges  Einpaukbuch  für 
Studenten,  wie  es  auch  Hu  na  in  für  seine  Söhne  geschrieben  hat  ^). 
Aber  nach  Stil  und  Inhalt  gehört  die  »mä^rifa«  einer  späteren  Literatur - 
periode  an.  Die  Fremdworte  sind  seltener  und  in  ihrer  Form  meist 
den  arabischen  Lautgesetzen  angepaßt.  T)'^  Regeln  der  Syntax  und 
Grammatik  sind  weniger  nachlässig  behandelt,  die  Fachausdrücke  der 
Mehrzahl  nach  diejenigen  des  Hunain.  Wir  glauben  daher  in  der 
Annahme  nicht  fehlzugehen,  daß  dieses  Schriftchen  als  eine  spätere 
Überarbeitung  eines  Originalwerkes  des  Ibn  Mas.  zu  betrachten  ist. 
Denn  eine  gewisse  Anzahl  von  Bezeichnungen,  z.  B.  der  Linse  als 
baradijä,  gehen  auf  letzteren  zurück.  Für  unsere  Bearbeitung  der 
Hauptschrift  hat  uns  das  kleinere  Werk  nichts  nützen  können.  Das 
Wort  ka/ihdl  für  Augenarzt,  noch  heute  in  Persien  gebräuchlich,  findet 
sich  außer  im  Titel  des  kleinen  Werkes  auch  mehrmals  im  Text  des 
dagal.  Es  leitet  sich  natürlich  von  der  beliebten  schwarzen  Augen - 
schminke  kühl  ab,  welche  zum  größten  Teil  aus  Schwefelantimon 
[iimid)  bestand.  Im  syrisch -arabischen  Volksdialekt  heißt  heutzutage 
der  Augenarzt  »abü  ko/il«. 

Wir  lassen  nunmehr  eine  Inhaltsangabe  der  »Störung  des  Auges« 
I  folgen,  in  welcher  diejenigen  Stellen  wörtlich  übersetzt  sind,  die  von 
I  den  Schriften  späterer  Autoren  wesentlich  abweichen  oder  besonders 
i  originell  sind.  Die  technischen  Ausdrücke  und  Heilmittelnamen  ge- 
j  denken  wir,  um  den  Umfang  dieser  Mitteilung  nicht  übermäßig  auszu- 
I  dehnen,  später  mit  denjenigen  des  Hunain  zu  veröffentlichen.  Die 
'  Parallelstellen  der  griechischen  zur  arabischen  Augenheilkunde  sind 
alle  von  Hirschberg  in  der  Übersetzung  des  ^A.li  b.  'Isä  angeführt 
und  werden  zur  Benutzung  auch  im  nachfolgenden  empfohlen. 

Das    Buch    vom    Auge,    welches    unter    dem 

Namen    »Die    Störung    des  Auges« 

bekannt    ist, 

von    Jahjä    b.    Mäsawaih,    dem  Arzt. 

Das  Werk  beginnt  mit  einer  kurzen,  offenbar  nicht  von  dem 
Verfasser  herstammenden  Einleitung  über  den  Inhalt  des  Buches  und 
einer  Aufzählung  seiner  47  Kapitel  (Jasl).     Dann  folgt  sofort  das 


')  »Das  Buch  der  20j  Fragen  vom  Auge.«  Ein  Ms.  befindet  sich  in  der  vizekönigl. 
Bibliothek  zu  Kairo,  ein  anderes  im  British  Museum.  Wir  sind  mit  den  Vorarbeiten  zur 
Herausgabe  beschäftigt. 
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Kapitel  I.    über    die  Häute   (/lugub)   und   die   Feuchtigkeiten 

[rutübät)  des  Auges. 
»Es  kommt  uns  nunmehr  zu,  daß  wir  die  Häute  und  die  Feuchtig- 
keiten einzeln  benennen ....  und  wir  sagen,  daß  das  Auge  aus  vier 
Häuten  und  drei  Feuchtigkeiten  zusammengesetzt  ist.  Die  erste 
Haut  [higäb)  von  innen  ist  die  Netzhaut  (as-sabaki),  welche  die  Griechen 
mdmngis  (jJLrjVtY^)  benannt  haben;  sie  geht  vom  Ende  der  beiden  Nerven 
aus,  in  welchen  die  Sehkraft  läuft.  Über  dieser  Haut  liegt  die  Feuchtig- 
keit, die  geschmolzenem  Glase  {zugäg  muddb)  gleicht,  und  welche  die 
Griechen  hüläidüs  (uaXostosc)  benannt  haben,  das  bedeutet:  die  dem 
Glase  gleichende.  Und  über  dieser  Feuchtigkeit  liegt  diejenige,  welche 
einem  Hagelkorn  {barad)  gleicht,  und  die  die  Gelehrten  qristdldidüs 
(xpictia/Aostos?)  benannt  haben.  Seine  Erklärung  ist:  die  dem  Eise 
[galid)  gleichende.  Sie  ist  die  Pupille  ').  Über  dieser  Feuchtigkeit 
liegt  eine  andere,  dünne,  welche  dem  Weißen  der  Eier  gleicht  und  auf 
griechisch  üdidüs  (ojoeios?)  heißt;  das  bedeutet:  die  dem  Eiweiß 
gleichende.  Über  dieser  Feuchtigkeit  liegt  die  Haut,  welche  der  Hälfte 
einer  durchlochten  Weinbeere  gleicht;  die  Herkunft  und  der  Beginn 
dieser  Haut  ist  von  der  weichen  Haut,  welche  über  dem  Gehirn  liegt. 
Sie  wird  argüdidüs  (paYosiov^c)  genannt;  das  bedeutet:  die  der  Wein- 
beere {Hnaba)  gleichende.  Über  dieser  Haut  liegt  diejenige,  welche 
dem  mit  dem  Messer  geschabten  Hörn  iqarn)  gleicht;  sie  wird  qira- 
f üdidüs  (xspa-oetoT^c)  genannt;  ihr  Beginn  ist  von  der  harten  Haut, 
die  über  der  weichen  Haut  liegt,  welche  das  Gehirn  bedeckt.  Über 
dieser  liegt  die  äußere,  weiße  Haut,  welche  über  allen  liegt;  sie  ist 
ihrer  Art  nach  eine  Haut,  welche  das  Schädeldach  {gumguma)  über- 
spannt und  die  Krone  (iklü)  genannt  wird.  Der  griechische  Name 
der  äußeren  weißen  Haut  ist  dfifdfiqüs  (sTri-s^uxtuc)«  ^). 

Kapitel  2.     Die    Abhandlung    über    das    Gehirn. 

Das  Gehirn   zerfällt   in   eine  rechte   und   linke   Hälfte,    die   durch 
eine  Haut  getrennt  sind,  und  in  einen  vorderen,  mittleren  und  hinteren 


')  Dies  Wort  {hadaqa)  ist  hier  wohl  für  »Ort  der  Sehkraft«  gebraucht.  Siehe  Kap.  5.  ^ 
In  Kap.   18  wird  für  Pupille  das  Wort  an-näzir,  der  Sehende,  gebraucht.. 

=)  Wie  in  der  Einleitung  bemerkt,  nimmt  Hunain  mit  Galen  nicht  vier,  sondern  ! 

sieben  Augenhäute  an,  nämhch  außer  den  von  Ibn  Mäsawaih  erwähnten  noch  die  Ader-  | 

haut    (yopiocioig;,    al-masimija,    die  nachgeburtartige),  die  Lederhaut  (T/.X7]pd;,  as-salba.  \ 

die  harte)  und  die  Spinngewebshaut  {i^ayyozirirfi,  al-'-ankabi'itija),  welch  letztere  übrigens  I 

keine  Augenhaut,  sondern  die  Vorderkapsel  und  das  Aufhängeband  der  Linse  ist.     Die  • 

Netzhaut  ((i(xcpißXT]aTpoei5i^;)  nennt  Hunain  as-sabakija,  die  Iris  (payoetOTjs)  al-Hnabija  | 
die  Bindehaut  (d-izEcpuxiu?)  al-multahima. 
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Teil.  Im  vorderen  ist  der  Sitz  der  Phantasie,  im  mittleren  derjenige 
des  Denkens,   im  hinteren  Teil  derjenige  der  Erinnerung. 

Die  sieben  Nervenpaare,  welche  vom  Gehirn  ausgehen:  i.  die 
Sehnerven;  2.  die  Bewegungsnerven  der  Augen,  welche  zu  den  sechs 
Muskeln  des  Auges  gehen.  Wird  einer  von  ihnen  gelähmt,  so  dreht 
sich  das  Auge  nach  der  entgegengesetzten  Seite  ^);  3.  die  beiden  Nerven 
zum  Mund  und  zur  Zunge  -),  den  Geschmack  vermittelnd;  4.  die  Nerven 
zu  den  beiden  Nasenhöhlen  3),  die  Geruchsempfindung  übertragend; 
5.  die  Nerven  zum  Magen  4);  6.  zwei  Nerven  zum  Anfang  der  Wirbel- 
säule 5);  in  ihnen  läuft  Bewegung  und  Gefühl  zum  ganzen  Körper; 
7.   das  siebente  Paar  vermittelt  die  Bewegungsempfindung  6). 

Die  Wirbelsäule  [faqdr)  und  die  24  von  ihr  ausgehenden  Nerven. 
(Dieser  Teil    der  Handschrift  ist  teilweise  unleserlich.) 

Die  Sehnerven,  »die  beiden  hohlen  Nerven,  in  welchen  der  Sehgeist 
vom  Gehirn  zu  den  beiden  Augen  fließt...  sie  werden  die  beiden 
hohlen,  Sehen  machenden  und  auch  die  beiden  Venenkanäle  [magrd- 
^dn  wariddn)  genannt. «  Sie  legen  sich  im  Chiasma  (der  Kreuzungsstelle 
der  Sehnerven)  aneinander  und  trennen  sich  dann  wieder.  Wenn  ein 
Auge  erblindet,  so  fließt  durch  diese  Anlegung  mehr  Sehgeist  in  das 
andere,   und  es  sieht  schärfer. 

Kapitel  3.  Die  Abhandlung  über  die  Funktion  der  Augen- 
häute   und    der    Nutzen    jeder    einzelnen.       (Zum  Teil  in  der 

Handschrift  unleserlich.) 

Die  Netzhaut  [al-kigdb  as-sabaki),  auch  Beutel  des  Auges  genannt, 
stammt  von  den  Sehnerven  ab.  Sie  wird  so  genannt,  weil  sie  dem 
Fischernetz  ähnlich  ist,  mit  weitem  Grund  und  enger  Mündung.  Sie 
ist  mit  den  anderen  Augenhäuten  verbunden  7). 


')  Der  moderne  Nervus  oculomotorius,  der  größte  Bewegungsnerv  des  Auges. 
^)  Der  N.  glosso-pharyngeus. 

3)  Nervus  trigeminus,  der  große  dreiteilige  Empfindungsnerv  des  Gesichts,  der 
Nasen-  und  Mundhöhlen. 

4)  Der  pneumo-gastrische  Zweig  des  N.  vagus. 

5)  Der  spinale  oder  akzessorische  Zweig  des  N.  vagus. 

6)  Hiermit  ist  vielleicht  der  große  Sympathicus  am  Halse  gemeint.  Die  Darstellung 
Mäsawaih's  ist  hier  durchaus  unvollständig  und  nicht  dem  Stande  der  galenischen  Ana- 
tomie entsprechend.  Galen  kannte  sieben  Paare  von  Hirnnerven,  welche  den  modernen 
zwölf  Paaren  weit  besser  entsprechen  als  die  obengenannten.  Übrigens  sind  Hunain 
und  die  späteren  Galen  gefolgt  (vgl.  De  Koning,  Trois  iraith  d'anatomie  arabes.  Leiden 
1903). 

7)  Die  Netzhaut  war  von  Galen  und  den  Arabern  wohl  als  aus  dem  Gehirn  hervor- 
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Kapitel  4.      über    die    Funktion    der    weichen    Feuchtigkeit, 

welche    dem    Glase    gleicht. 
Diese  Glasfeuchtigkeit   [rutüba  zugdgija)   soll   die  Linse  schützen 
und  befeuchten. 

Kapitels.   Die  Abhandlung  über  den  Nutzen  der  hagclkorn- 
ähnlichen    Feuchtigkeit   [ar-rutüba  al-baradija). 

»Die  feste  Feuchtigkeit,  welche  dem  Eise  {galid)  gleicht,  das  ist 
die  Pupille  [hadaqa);  die  griechischen  Ärzte  nennen  sie  xpia-otXXostoi; ; 
sie  ist  ein  Organ  {dla)  des  Auges ...  sie  dringt  in  die  Glasfeuchtigkeit 
bis  zur  Mitte  derselben  ein.  .  .  Sie  ist  rund  und  gleicht  einem  Hagel- 
korn [habha  min  al-harad)  oder  dem  Wasser,  welches  fest  und  zu  Eis 
{talg,  Schnee)  geworden  ist ...  .  sie  ist  es,  welche  das  Sehen  vollendet 
mit  ihrer  Reinheit,  Feinheit  und  Sonnenhelligkeit.  ...«  ^). 

Kapitel  6.     Über    die    Funktion    der    dritten   (Feuchtigkeit), 
welche    dem    Eiweiß    gleicht. 

Sie  schützt  die  Hagelkornfeuchtigkeit  (die  Linse)  vor  Erschütte- 
rungen und  überstarker  Lichtwirkung. 

Kapitel  7.    Die  Abhandlung  über  die  Funktion  der  zweiten, 
weinbeerenähnlichen    Haut    {al-/dgdb  al-Hnabi)  -). 

Der  Verfasser  vergleicht  nochmals  die  Iris  ausführlich  mit  der- 
jenigen Hälfte  einer  Weinbeere,  in  welcher  sich  das  Loch  für  den 
Stielansatz  befindet.  Durch  dieses  Loch,  die  Pupille,  welche  aber  hier 
nicht  mit  einem  besonderen  Namen  bezeichnet  wird,  tritt  der  Seh- 
geist  aus.  Die  innere  Fläche  ist  rauh,  um  die  Eiweißfeuchtigkeit  zu- 
rückzuhalten, die  äußere  glatt  und  glänzend  »wie  die  leuchtende  Fläche 
eines  polierten  Spiegels,  damit  sie  das  von  außen  kommende  Licht 
aufnimmt  und  bis  zu  der  (Jüoötosc  genannten  Feuchtigkeit  weiter- 
leitet«. Verfasser  erwähnt  dann  nochmals  die  Herkunft  der  Trauben - 
haut  von  der  weichen  Hirnhaut. 


gegangen,  aber  nicht  in  ihrer  Bedeutung  für  das  Zustandekommen  des  Sehaktes  erkannt. 
Ihn  Mas.  nennt  auch  die  Bindehaut  einem  Netz  ähnhch,  was  leicht  zu  Verwechslungen 
Anlaß  geben  kann.  Der  Name  Netzhaut  (ä[i.cpißÄ7]aTpo£io)iC  yiTcov)  stammt  von  dem 
berühmten  alexandrinschen  Anatomen  Herephilos  (um  320  v.  Chr.). 

')  Vgl.  Anm.  2   S.  231. 

*)  Es  fehlt  die  Beschreibung  der  Aderhaut  (yopiOEiOTjc  '/it(Üv),  von  Hunain  die 
nachgeburtartige  {at-tabaqa  al-masimtja)  benannt.  Ibn  Mas.  rechnet  sie  offenbar  der 
Iris  zu. 
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Kapitel  8.     Die    Abhandlung    über    den    Nutzen    der    dritten 
Haut,    welche    dem    Hörn    gleicht. 

Sie  ähnelt  dem  gehobelten,  polierten  Hörn  oder  dem  Fensterglas 
oder  dem  Lampenglas,  welches  das  Licht  gegen  das  Verlöschen  durch 
Wind  und  Regen  schützt,  ohne  ihm  etwas  von  seiner  Stärke  zu 
nehmen  i). 

Kapitel   9.      Über    den    Nutzen    der    vierten,     netzähnlichen 
Haut,    welche    sTrnrccpuxwc    genannt    wird,    und    ihre 

Funktion-). 

»Sie  kommt  von  der  Haut  her,  welche  auf  dem  Schädel  liegt.  .  .  . 
und  weiß  ist  und  von  der  harten  [xr^vq?  herstammt,  welche  mitten 
aus  der  »Kranz«  genannten  Naht  des  Kopfes  hervortritt«.  Sie  ist 
fleischig,  stark  gefäßhaltig  und  wie  ein  Teppich  über  dem  Auge  aus- 
gebreitet, mit  Ausnahme  des  Schwarzen,  mit  dessen  Rand  sie  ver- 
wachsen ist.  Sie  ist  von  innen  mit  den  Muskeln,  von  außen  mit  den 
Lidern  verbunden.  Ferner  gehören  zum  Auge  die  Lider  {alhdg),  die 
Wimpern  {asjdr)'i)  und  die  beiden  Augenbrauen  (/mgzWn).  »Es  sind 
im  Auge  auch  noch  andere  kleine  Muskeln  vorhanden;  man  sieht  sie 
nicht  und  kann  sie  nicht  beschreiben.« 

Wenn  in  dieser  s-i-scpuzo)?  genannten  Haut  ein  Flügelfell  {gafara) 
(eig.  Nagel  ovuc)  oder  eine  Schwellung  iioaram)  oder  ein  Geschwür 
[qarha)  entsteht,  so  schadet  das  nichts,  wofern  nicht  das  Schwarze 
des  Auges  ergriffen  wird.  In  letzterem  Falle  wird  die  Pupille  wie  von 
Wolken  {gamdm)  oder  Nebeln  [dahdb)  verschleiert;  dann  leidet  die 
Sehkraft  und  es  entsteht  auf  dem  Auge  eine  Verschleierung  {^asdwa), 
die  durch  die  Einwirkung  der  Natur  oder  durch  Behandlung  ver- 
schwindet 4).  (Folgt  eine  sehr  verstümmelte  Stelle  im  Ms.)  »Zuweilen 
entsteht  derartiges  durch  die  Torheit  eines  törichten  Augenarztes 
[kahhdl),  welcher  nicht  zusieht,  daß  er  das  Auge  nicht  mit  kühlenden, 
scharfen  oder  beizenden  Mitteln  [akhdl)  über  das  Maß  hinaus  behandelt, 
welcher  nicht  den  Leib  erleichert  und  nicht  das  krankhafte  Prinzip 


')  Hier  fehlt  die  Beschreibung  der  weißen  Lederhaut,  von  Hu  na  in  al-tabaqa  as-salba, 
die  harte  Haut,  genannt. 

*)  Es  ist  die  Bindehaut,  von  Hu  na  in  al-multa/nma  benannt. 

3)  Nach  »Tög«  wird  sufr  von  manchen  für  den  Lidrand,  anderen  für  die  Wimpern 
gebraucht.  Auch  lahdz  steht  gewöhnlich  für  den  äußeren  Augenwinkel.  Die  späteren  Autoren 
gebrauchen  hudub  für  Wimpern  und  gafan  für  Lid. 

4)  Die  Darstellung  ist  außerordentlich  lebhaft:  »Der  Schmerz  dabei  ist  so  stark,  daß 
der  Patient  sich  erwürgen  möchte.« 
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entleert,  welches  den   Schmerz  hervorruft,  mit  den  notwendigen  Mit- 
teln  «     Es  folgt  eine   Auseinandersetzung  über  die  verschiedenen 

Augenschmerzen,   Stechen,   Schwere,   Jucken  und  ihre  Ursachen. 

Kapitel  lo.    Die  Abhandlung  über    die    (Krankheit  der)  Mate- 
rie,   welche    wostSs;    des    Auges    genannt   wird  ^). 

»Das  ist  der  Wind  des  Hornhautfells  {ri/i  as-sabal)«^).  Materie, 
welche  in  die  inneren  Schädelgefäße  hineinsteigt,  macht  Gefäßbildung 
in  der  Hornhaut,  wolkige  Trübungen  i^-amäm),  Jucken  in  der  Stirn, 
viel  Niesen,  wenig  Tränen,  Verschleierung  [gasäwa)  der  Pupille  {ndsir), 
Ausfall  der  Wimpern,  und  heftigen  Schmerz,  als  ob  das  Auge  aus- 
gerissen würde.  Wenn  sie  in  die  äußeren  Gefäße  hineinfließt,  so  macht 
sie  Schwellung  und  Füllung  der  Blutgefäße,  Klopfen  der  Venen,  Rötung 
des  Gesichts.  Es  folgt  eine  Anzahl  Rezepte  von  schmerzstillenden 
Verbänden  und  Umschlägen,  z.  B.  mit  Mohn  und  Bilsenkraut  {bang). 

Kapiteln.  Über  das,  was  Hippokrates  (Hifüqrätis)  über  den 

Augenschmerz    gesagt    hat. 

Diätetische  Maßnahmen,  Aderlaß,  Bad.  Pulsbeobachtung.  Ein- 
fache Linderungsmittel,  wie  Abkochungen  von  Rosen,  Veilchen,  Bocks- 
hornklee. 

Kapitel  12.   Über  die  Behandlung  des  Windes  des  Hornhaut- 
fells   mit    dem    Schneiden. 

Wenn  die  genannten  Mittel  nichts  nützen,  »so  schneiden  wir  diese 
Haut  fort,  welche  rings  um  das  Schwarze  der  hornartigen  Haut  ist«  3) 
(Fehlstelle),  dann  tut  man  Kümmel  darauf  und  läßt  den  Kranken 
nach  allen  Richtungen  sehen,  damit  keine  Verwachsung  der  Lider  mit 
dem  Augapfel  eintreten  kann;   dann  andere  Mittel. 


')  Das  Wort  p»\Xj)jL:  des  Textes  wird  wohl  eine  Verschreibung  für  (j*»iAjUi 
sein.  Die  falsche  Lesart  ist  ins  Syrische  übergegangen:  vgl.  w£cOj^|?|,  das  bei  Bar 
Bahlül  als   »dem  Eiweiß  ähnlich«  erklärt  wird,  also  loozioi^  (Littmann). 

^)  Sabal,  Fell,  ist  später  in  das  lateinische  pannus  übersetzt  worden.  Es  ist  die  gefäß- 
haltige  trübe  Schicht,  welche  bei  länger  bestehender  körniger  Augenentzündung  (Trachom) 
meist  von  oben  her  die  Hornhäute  überzieht.  Wenn  dies  unter  Entzündung  (Keratitis) 
erfolgt,  so  ist  das  die  oben  bezeichnete  Krankheit,  die  im  Orient  sehr  häufig  ist.  ri/i,  Wind, 
ist  hier  im  Sinne  eines  krankmachenden  Anfalls,  eines  p£v)[j.a,  gebraucht.  Der  moderne 
Ägypter  nennt  einen  solchen  Anfall  nuzül\  für  sabal  gibt  es  heute  keine  Bezeich- 
nung mehr. 

3)  Diese  Umschneidung  des  Hornhautfells  wird  noch  heute  von  manchen  Augenärzten 
ausgeübt. 
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Kapitel    13.      Die    Abhandlung     über     das    Flügelfell    [safara) 

(Nagel,  unguis  des  Celsus). 

»Es  entsteht  aus  der  venenreichen  Haut,  welche  nach  der  Ähn- 
lichkeit mit  dem  Fangnetz  [ma^jada)  benannt  wird  ^) ;  es  entwickelt  sich 
im  großen  (inneren)  Augenwinkel,  und  verlängert  sich  mitunter  so 
weit,  daß  es  das  Schwarze  des  betreffenden  Auges  verhüllt.  Wir  be- 
handeln es  zuweilen  mit  Operation  ^). 

Kapitel   14.     Die    Abhandlung    über    die    Haare. 

»Wenn  die  Augenlider  nach  innen  abgelenkt  sind,  so  sprossen 
darauf  kleine  Haare,  welche  das  Auge  verkleinern.  Zuweilen  ver- 
wachsen die  Lidränder  an  den  beiden  Augenwinkeln.  Und  über  dem 
Augenlid  entsteht  eine  weiche  Geschwulst,  welche  der  sirndq  3)  genannt 
wird;  dann  kann  der  Kranke  wegen  der  Schwere  der  Geschwulst  das 
Lid  nicht  aufheben,  und  es  entsteht  daraus  schwerer  Schaden.  Aber 
bevor  es  heftig  und  schädlich  wird,  schneidet  man  das  Lid  [la/idc) 
von  oben  ein,  nimmt  den  sirndq  heraus,  und  vernäht  es  dann«  4). 

Kapitel    15.      Die    Abhandlung    über    die    Fisteln    [nawdsir)  s). 

»Es  kommt  auch  im  inneren  Lidwinkel  des  Auges  am  Nasen - 
knochen  ein  Geschwür  {hurdg)  vor,  welches  Fistel  {ndsür)  genannt 
wird.  Zuweilen  bricht  es  nach  der  Augenhöhle  durch  und  schädigt 
das  Auge  durch  die  Materie,  welche  aus  ihm  herauskommt,  und  zu- 
weilen nach  der  Nasenhöhle  oder  nach  außen.  Man  behandelt  es  mit 
Schneiden  und   Brennen  bis  auf  den  Knochen.« 


')  Die  Bindehaut  des  Auges,  von  Hunain  multahima  genannt.     S.  Kap.  9. 

-)  Das  Flügelfell,  Pterygion,  eine  kleine  Bindehautfalte,  welche  sich  meist  von  einer 
Seite  über  die  Hornhaut  schiebt,  ist  bei  Seeleuten  und  in  warmen  Ländern  ungemein  häufig. 
Es  wird  durch  Ausschneidung  behandelt. 

3)  sirndq  ist  die  üSaxi;  der  Griechen,  die  verschieden,  als  Fettgeschwulst,  Hagelkorn 
"■  dg^-i  gedeutet  wird.  Es  ist  hier  indessen  nicht  die  Kapselgeschwulst  des  Lides  gemeint, 
welche  bei  späteren  Augenärzten  vorkommt  und  von  Hirschberg  mit  »Blase«  übersetzt 
wird,  sondern  einfach  die  Verdickung  oder  Schwellung  des  oberen  Lides,  welche  in  ge- 
reizten Augen  vorkommt,  besonders  bei  Trachom.  (Vgl.  darüber  M.  Meverhof,  Über  die 
Lidkrankheit  Hydatis  der  Griechen,  Schirndq  der  Araber.    Arch.  f.  Gesch.  d.  Medizin  19 14.) 

4)  Diese  Operation  wird  noch  heute  im  ganzen  Orient  von  Pfuschern  und  Barbieren 
gegen  eingewachsene  Wimpern  oder  die  Senkung  und  Verdickung  des  oberen  Lides  aus- 
geführt, welche  als  Folgen  des  Trachoms  außerordentlich  häufig  vorkommen.  Es  wird 
einfach  ein  tüchtiges  Stück  aus  dem  Oberlid  mit  dem  darunter  liegenden  Gewebe,  auch 
Fett,  ausgeschnitten.  Die  häufige  und  verderbliche  Folge  dieses  Eingriffs  ist  Offenstehen 
der  Augen,  das  sogenannte  Hasenauge,  und  allmähliche  Vertrocknung  der  Hornhäute. 

5)  Die  Tränenfistel  infolge  von  Vereiterung  des  Tränensacks. 
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Kapitel  i6.    Über  die  Form  der  Augen  und  ihre   Beschaffen- 
heit   {hilqa)    und    ihre    Beschreibung. 

Kleine,  tiefliegende  Augen  sehen  am  besten.  »Aber  die  großen, 
vortretenden  Augen  sind  schwach  im  Sehen,  vor  allem  wenn  sie  diese 
Beschaffenheit  infolge  von  äußeren  Ursachen  haben,  oder  wenn  diese 
Beschaffenheit  angeboren  ist«.  ') 

Kapitel   17.     Über    die    Krankheiten    der    zweiten,    hornähn- 

lichen    Haut. 

Äußere  Krankheiten  bewirken  an  ihr  Verlust  von  Glanz  und 
Licht,  auch  kann  die  Materie  ein  Loch  darin  verursachen.  Ebenso 
Verletzungen  durch  Holz,  Rohr,  Eisen  und  anderes,  scharfe  Medika- 
mente und  Geschwüre  von  heißer  Galle.  Dabei  kann  ein  Stückchen 
Traubenhaut  (Iris)  vorfallen;  das  heißt  dann  Fliegenkopf  [ra's  ad- 
dubdba),  auch  müsarag  oder  müsaraq  -),  oder,  wenn  es  groß  ist,  Wein- 
beere [Hnaha).  Wenn  dieselbe  tief  i^amiq)  wird,  so  kann  ein  Geschwür 
entstehen,  das  alle  Augenhäute  zerstört.  Es  kann  ein  Schmutzgeschwür 
{dubaila),  Krebs  [sarafän),  trockne  Krätze  [hasaf)  oder  persisches  Feuer 
{när  järisija  =  Karbunkel)  3)  daraus  werden,  mit  nachfolgender  Er- 
blindung oder  einem  mehr  oder  weniger  dicken  Weißfieck  [hajäd). 
Behandlung  mit  BleiweißkoUyr,  Brennen  der  Kopfhaut  u.  a.  Wenn 
ein  Staphylom  von  der  Größe  einer  Kichererbse  unter  der  Pupille  ist, 
so  schadet  das  nichts.  Ist  es  aber  sehr  groß  und  das  Auge  erblindet, 
so  muß  man  es  wegschneiden  4). 

Kapitel  18.    Über   die   Krankheiten,   welche   der  weinbeeren- 
ähnlichen   Haut    zustoßen. 

Verengerung  oder  Erweiterung  des  Sehloches  {ütisd'',  ixuoptoiatc). 
In  letzterem  Falle  ist  eine  Zusammenziehung  [tasannug,  taqahhud)  der 
Iris  die  Ursache,  wie  beim  Vertrocknen  einer  feuchten  Haut,  in  welche 


^)  Richtige    Beobachtungen.      Glotzaugen   sind   häufig   hochgradig  kurzsichtig  aus  l 

angeborner  erblicher  Anlage.  j 

^)  7ntisarag   und   ähnliche   Ausdrücke    sind    Verstümmelungen    des    persischen   mor  j 

serek  =  Ameisenköpfchen,  auch  bei  manchen  Autoren  richtig  mit  ra's  an-namla  übersetzt;  1 

es  ist  das  ein  kleiner  Vorfall  der  Iris,  welcher  in  der  Durchbruchsstelle  eines  Geschwürs  I 

oder  einer  Verletzung   der  Hornhaut  erscheint.      Die  Griechen  nannten  ihn  a'jtoxECpaXov,  ( 

Fliegenkopf.  i 

3)  DozY,  erysipele,  Sanguinetti,  charbon,  anthrax.  I 

4)  Der  Text  erinnert  in  seiner  Lebhaftigkeit  und  Persönlichkeit  des  Ausdruckes  auch  ■ 
hier  durchaus  an  mündlichen  Vortrag.  Häufig  sind  Redewendungen  wie:  »Um  mich  kurz  I 
zu  fassen,  sage  ich«  oder  »nun  wird  mir  vielleicht  jemand  einwenden«.  ' 
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man  ein  Loch  gemacht  hat.  Dann  strömt  der  Sehgeist  zu  stark  aus 
der  er^' eiterten  Pupille,  wie  Wasser  aus  einem  zu  weiten  »Giraffen «röhr 
und  es  tritt  »Ausbreitung«  [infisdr)  oder  Erschlaffung  des  Sehgeistes 
ein  {istirhd  ruh  al-basar),  und  Schwäche  der  Sehkraft.  Außer  der 
Verengerung  und  Erweiterung  kommt  noch  Abweichung  {idd  mäla'n- 
näzir)  und  Verzerrung  [idä  ^l-^awaga)  der  Pupille  vor.  Die  Verengerung 
{äiq)  kommt  von  Trockenheit  der  Beerenhaut  oder  von  Vermehrung 
der  Eiweißfeuchtigkeit  her.  Ist  die  Verengerung  oder  Er^^eiterung 
angeboren,  so  bewirkt  sie  Sehschwäche,  wenn  aber  eru^orben,  Blind- 
heit I). 

Kapitel    19.       Über    die    Krankheiten,    welche    der    Eiweiß- 
feuchtigkeit   zustoßen. 

Veränderung  ihrer  Zusammensetzung  und  Farbe  bewirkt  keinen 
großen  Schaden.  Wenn  Vertrocknung  dieser  'Feuchtigkeit  an  einer 
Stelle  eintritt,  so  sieht  der  Kranke  in  allen  Gegenständen  ein  Fenster 
[kuwwa),  wenn  an  vielen  Stellen,  so  sieht  er  wie  eine  Wand  mit  vielen 
Fenstern;  dann  wird  die  Pupille  blau.  Sie  kann  sich  verdünnen  und 
wie  Wasser  werden,  auch  sich  vermehren;  dann  wird  die  Pupille  eng 
und  das  Auge  erblindet. 

Kapitel  20.     Über    die    Krankheiten,    welche    der   hagelkorn- 
ähnlichen   Feuchtigkeit    zustoßen. 

Wenn  sie  von  ihrer  Stelle  abweicht,  so  erzeugt  sie  Schielen'  und 
Doppeltsehen,  wenn  sie  hart  wird,  Härte  des  Auges,  wenn  sie  sehr 
trocken  wird,  schadet  es  dem  Sehen,  und  es  entsteht  die  '{ki()-A{ü:iiz 
[aglüäqsüs]  genannte  Krankheit.  Wenn  ihre  Reinheit  leidet,  so  hört 
das  Sehen  auf.  Wenn  das  Blut  verdorben  ist,  welches  vom  Gehirn 
zur  Ernährung  der  Hagelkornfeuchtigkeit  herabfließt,  so  sieht  der 
Kranke  alles  rot.  Wenn  Gelbsucht  [jaraqdn)  der  Hagelkornfeuchtigkeit 
entsteht,  so  sieht  der  Kranke  alles  grün.  Wird  sie  irgendwie  ver- 
ändert, so  ändert  sich  das  Sehen  dementsprechend  -). 

')  Hier  sind  die  Pupillenveränderungen  infolge  von  Erkrankungen  des  Nervensystems 
besonders  der  Sehnerven,  aber  auch  infolge  von  Entzündung  der  Iris  (Iritis)  gemeint,  welch 
letztere  Krankheit  den  Alten  unbekannt  war.  Der  Unterschied  zwnschen  den  oft  ver- 
wechselten Krankheitsbegriffen  ittisd'-  =  Erweiterung  (seil,  der  Pupille)  und  intisdr  '—  Aus- 
breitung (seil,  des  Sehgeistes),  auf  den  auch  Hirschberg  schon  hingewiesen,  ist  in  diesem 
Kapitel  von  Ibn  M  äsawaih  ziemlich  klar  dargestellt.  Beide  Symptome,  Pupillenerweite- 
rung und  Blindheit,  kommen  oft  zusammen  vor  (vgl.  Kap.  29  und  34).  Früher  nannte 
man  das  »schwarzer  Star«. 

*)  Die  verkehrte  Annahme,  daß  die  Linse  des  Auges  der  Sitz  der  Sehkraft  sei,  ist 
erst  um  1700  u.  Z.  widerlegt  worden.  Der  Inhalt  dieser  Kapitel,  welche  von  den  Krank- 
heiten der  inneren  Häute  und  Feuchtigkeiten  des  Auges  handeln,  ist  rein  phantastisch. 
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Kapitel  21.  Über  Krankheiten,  welche  der  Glasfeuchtigkeit 
und  der  Netzhaut  zustoßen. 
(Fehlstelle)  »denn  diese  Haut  (die  Netzhaut)  ist  es,  welche  den 
Sehgeist  vom  Gehirn  zuerst  empfängt,  und  ihn  der  Hagelkornfeuchtig- 
keit (der  Linse)  zuführt,  gerade  wie  die  Eiweißfeuchtigkeit,  welche 
vioeiok  genannt  wird,  das  Licht  von  außen  empfängt  und  es  der  Hagel - 
kornfeuchtigkeit  zuführt;  so  dienen  diese  beiden  der  Hagelkornfeuchtig- 
keit,  und  die  Hagelkornfcuchtigkeit  dient  dem  Gehirn«  ^). 

Kapitel  22.  Über  die  Beschaffenheit  der  Teile,  von  welchen 
aus  die  Tätigkeit  des  Auges  geschädigt  wird. 
Das  Gehirn  sendet  die  Sehkraft  {quiüwat  al-hasar)  durch  die  beiden 
Sehnerven  zu  den  Augenhäuten.  Wenn  das  Gehirn  oder  die  Sehnerven 
oder  die  Häute  nicht  funktionieren,  so  wird  nicht  gesehen.  Ihre  Schädi- 
gung kann  in  drei  Graden  geschehen:  i.  durch  Änderung  der  Mischung 
{mizdg)  oder  Verderbnis  [jasäda]  der  Säfte,  2.  durch  eine  einfache 
Krankheit,  die  das  betreffende  Organ  befällt,  3.  durch  Auflösung  des 
Zusammenhangs  der  Teile  durch  eine  Geschwulst,  Geschwüre,  Abszesse, 
Zerreißung  oder  Durchbruch  und  ähnliche  Verletzungen. 

Kapitel  23.  Über  die  Zeichen  und  Symptome,  durch  welche 
man  weiß,  von  wo  aus  das  Sehen  gelitten  hat. 
Wenn  es  von  Verderbnis  der  Mischung  des  Gehirns  herkommt,  so 
»merken  wir  das  aus  den  Reden  des  Kranken  und  der  Verwirrung 
seines  Verstandes«,  z.  B.  Halluzinationen.  Wenn  eine  Geschwulst  des 
Gehirns  die  Ursache  ist,  an  Hitze  und  heftigem  Kopfschmerz.  Wenn 
die  Ursache  im  Auge  liegt,  so  wissen  wir  es  dadurch,  daß,  wenn  der 
Kranke  das  eine  Auge  schließt,  die  Pupille  des  anderen  weit  wird. 
Geschieht  letzteres  nicht,  so  ist  die  Krankheit  im  Sehnerven,  etwa 
eine  Verstopfung  [sudud],  welche  dem  Sehgeist  das  Hingelangen  zum 
Auge  nicht  gestattet. 

Kapitel  24.  Die  Abhandlung  über  den  Sehgeist  {ruh  al-basar) 
und  die  Krankheiten,  welche  ihm  zustoßen. 
Er  kann  mehr  oder  weniger  lichterfüllt  [naijira),  mehr  oder  weniger 
dick  sein.  Ist  er  sehr  lichterfüllt,  so  ist  das  Sehen  der  betreffenden 
Person  normal;  ist  er  dick,  so  besteht  Weitsichtigkeit;  ist  er  dick  und 
lichtschwach,  so  ist  überhaupt  kein  Sehen  vorhanden,  solange  die  Dicke 
des  Sehgeistes  besteht.     Bei  den  Nachtblinden  ist  die  Dicke  nachts 

I)  Diese  Andeutung  der  Sehtheorie  entspricht  ganz  den  Ideen  Galens,  welche  er 
im  »Nutzen  der  Teile«  entwickelt.  Das  Licht  von  außen  und  der  Sehgeist  vom  Gehirn 
her  begegnen  sich  in  der  Linse,  und  dort  kommt  der  Sehakt  zustande. 
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vorhanden   und   löst    sich   bei  Tage   durch   die  Wärme   der  Luft   auf. 
Einige  Rezepte  dagegen. 

Kapitel  25.  Die  Abhandlung  über  die  drei  natürlichen 
Kräfte,  welche  das  Sehen  vollenden, 
die  aussendende,  die  leitende  und  die  empfangende,  d.  h.  das 
Gehirn,  die  Sehnerven  und  die  Augen.  Das  erste  Organ  des  Auges  ist 
die  Hagelkornfeuchtigkeit  (Linse);  sie  erhält  die  Empfindungskraft 
[al-quimva  al-hdssa)  vom  Gehirn,  durch  die  Sehnervenkanäle;  alle 
anderen  Feuchtigkeiten  und  Häute  dienen  ihr.  Leidet  eine  derselben 
Schaden,  so  tritt  Nachlaß  in  der  Empfindungs-  oder  Bewegungskraft 
des  Auges  ein.  Wenn  aber  dem  Auge  keinerlei  Schaden  anzusehen 
und  die  Sehkraft  dennoch  geschwunden  ist,  so  kommt  der  Schaden 
von  Seiten  der  Sehnerven,  die  an  8  Krankheiten  leiden  können:  Ver- 
fasser nennt  hier  nur  Verderbnis  der  Säfte,  Geringheit  des  Sehgeistes, 
und  seine  Verhinderung,  in  das  Auge  zu  gelangen.  An  anderer  Stelle 
gibt  er  noch  Geschwulst,  Härte,   Eintrocknung  und  Verstopfung  an. 

Kapitel  26.  Über  den  Nerven,  welcher  aus  dem  zweiten 
Ausgang  des  Gehirns  heraustritt,  und  seine  Krankh  eiteni). 
Die  Bücher  der  Anatomie  lehren,  daß  es  sechs  Augenmuskeln  gibt, 
die  von  dem  genannten  Nerven  in  Tätigkeit  gesetzt  werden.  Hinten 
am  Sehloch  haften  sich  drei  oder  zwei  oder  ein  Muskel  an;  Verfasser 
will  nicht  entscheiden,  wie  viele  es  sind,  »da  ihr  Zählen  weder  nützt 
noch  schadet«.  Sie  dienen  dazu,  das  Auge  zu  befestigen  und  den 
Sehnerven  am  Abweichen  zu  hindern  ^).  Wenn  einer  der  vier  geraden 
Augenmuskeln  erkrankt,  so  weicht  das  Auge  nach  der  entgegengesetzten 
Seite  ab,  wenn  einer  der  »beiden  Muskeln,  welche  das  Auge  nach  allen 
Richtungen  drehen«  (der  schiefen  Augenmuskeln),  so  wird  die  Drehung 
des  Auges  schief.  Wenn  die  Muskeln,  welche  sich  am  Sehnervenkopf 
ansetzen,  gelähmt  sind,  so  tritt  das  Auge  hervor,  und  diese  Krankheit 
wird  der  samaqS)  genannt.  Viele,  die  daran  leiden,  sehen  gut;  aber 
zuweilen  wird  durch  das  Vorfallen  des  Auges  der  Sehnerv  in  die  Länge, 
gestreckt,  was  zu  Star  und  Erblindung  führen  kann. 

')  Der  große   Bewegungsnerv   der  Augenmuskeln  (Nervus  oculomotorius). 

^)  Dies  soll  der  Retractor  bulbi  sein,  ein  Muskel,  der  bei  gewissen  Säugetierklassen, 
aber  nicht  beim  Menschen,  vorkommt.  Er  findet  sich  in  der  griechischen  spez.  galenischen 
Anaton^ic,  und  ist  bis  in  das  16.  Jahrhundert  als  beim  Menschen  bestehend  angenommen 
worden.  Erst  Vesal,  der  Reformator  der  menschhchen  Anatomie,  hat  diesen  Fehler  etwa 
um  1560  verbessert. 

3)  Nicht  zu  verwechseln  mit  dem  in  Kap.  14  und  von  vielen  arabischen  Ärzten  er- 
wähnten sirnäq;  sarnaq  muß  hier  Vorfall  des  Auges,  Exophthalmus  (r/.-i£3ao;  des  Pa  u  1  los) 
bedeuten,  ist  uns  aber  bei  anderen  arabischen  Ärzten  niclit  begegnet. 
Isl.iui.     VI.  16 
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Kapitel  27.  Dir  Abhandlung  über  das  Schielen  [al-Iiawal). 
Die  Schielstellung  nach  dem  großen  oder  kleinen  Augenwinkel 
hin  schadet  dem  Sehen  nichts,  wohl  aber  das  Schielen  nach  oben  und 
unten.  Im  unteren  Augenlid  {laJidz)  sind  kleine  Muskeln,  die  sich 
aber  nicht  bewegen  ^). 

Kapitel  28.   Über  die  Krankheiten  der  inneren,  unsichtbaren 

Teile    des    Auges. 
Lichtscheu    [gahar),     Flockensehen    ihajäl),    eigentlich   Trugbild, 
Wolkenbild   (cpavtaatat).     Wenn  es  in   einem  Auge  auftritt,  so  liegt  das 
an  einer  Krankheit  des  Auges  selbst,  wenn  in  beiden,  so  kommt  es 
vom  Maeen.  Wenn  das  Flockensehen  seit  drei  bis  vier  Monaten  besteht, 
und  man  sieht  im  Auge  des  Patienten  weder  etwas  wie  eine  Fliege, 
noch   eine  Trübung,   noch  einen  Weißfleck,   so  kommt  es  vom  Auge 
selbst;   wenn  es  aber   seit    kurzer  Zeit   und   nicht   immer  besteht,   so 
kommt  es  vom  Magen  her,  z.   B.  von  mangelhafter  Ernährung,  oder 
Veränderung  des  Chymus  -).     Es  folgt  eine  umständliche  Ausführung    | 
dieser   Idee.      »Zuweilen   kommt   die  Tagblindheit   im  Auge  und  die 
Verwirrung    [hajarän)  3)    vom   beständigen   Blicken   in   das  Auge   der 
Sonne  oder  davon,  daß  der  Mensch  lange  Zeit  in  einem  dunklen  Ort 
eingeschlossen  war.«      (Fehlstelle.)      »Wenn   du   eines'  der  Augen  mit 
weiterer  Pupille  siehst,    als  das  andere,  so  sitzt  das  Leiden  im  Auge, 
und  es   ist  keine  Verstopfung  im  Nerven  vorhanden,  wenn  aber  der 
Kranke   sein   eines  Auge   schließt,    und   die   Pupille   des   anderen  sich 
nicht  erweitert,  so  wissen  wir,  daß  eine  Verstopfung'  im  Nerven'  vor- 
liegt,  und  Gott  der  Erhabene  weiß  es  am  besten.« 

Kapitel  29.     Über    die    Ausbreitung^),    welche    mit    dem    Star 
{md)    vorkommt   und    über  alle  Arten  von   Staren,'  welche  zwischen   j 
der  Hornhaut  bis  zu  der  unter  ihr  befindlichen  Haut  und  der  Feuchtig-   ' 
keit  vorkommen,    welche  dem  Eise  {galid)  ähnlich  ist. 
Im  Beginn  des  Stares  sieht  der  Kranke  »zwischen  seinen  Händen 

o 

»)  Galen  leugnet  überhaupt  die  Existenz  von  I^Iuskeln  im  unteren  Augenlid,  und 
diese  unrichtige  Auffassung  haben  sich  Hunain  und  die  Späteren  zu  eigen  gemacht. 

-)  Dies  Leiden,  heute  als  »mouches  volantes«,  Mückensehen,  bezeichnet,  hängt,  eben- 
so wie  die  erwähnten  Magenbeschwerden,  oft  von  Blutarmut  ab,  und  beide  kommen  zu- 
gleich vor.     Daher  vielleicht  der  Ursprung  der  obigen  Auffassung  der  alten  Ärzte. 

3)  Wahrscheinlich  ein  Schreibfehler  für  bajal,  Flockensehen.  Es  ist  bekannt,  daß 
das  Blicken  in  die  Sonne  für  einige  Zeit  einen  Dunkelfleck  im  Gesichtsfeld  (Skotom)  hinter- 
läßt, welcher  nach  zu  langer  Beobachtung  von  Sonnenfinsternissen  sogar  ein  bleibender 
werden  kann. 

4)  Damit  ist  in  diesem  Falle  eine  Pupillenerweiterung  gemeint,  welche  auf  grünen 
Star  oder  mangelhafte  Funktion  der  Sehnerven  schheßen  läßt.     Vgl.  Kap.   iS. 
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wie  Wasser  oder  Wanzen  oder  Fliegen,  oder  er  sieht  wie  Feuerfunken 
oder  Nebel  oder  Rauch.«  Wenn  die  Krankheit  zunimmt,  so  schwindet 
das  Sehen  ganz.  Es  gibt  viele  Arten  von  Staren,  den  luftartigen,  den 
glasfarbenen,  den  grünen,  den  grünschwärzlichen,  den  blaugelblichen, 
den  weißen,  durchsichtigen  und  den  weißen,  trüben.  Wenn  man  das 
Lid  mit  dem  Daumen  plötzlich  hochhebt  und  die  Pupille  bewegt  sich 
nicht,  so  ist  Heilung  ausgeschlossen,  andernfalls  möglich.  »Dieser  wird 
mit  der  Nadel  gestochen,  und  heilt;  das  Sehen  wird  wieder  hergestellt 
und  das  Auge  von  der  Feuchtigkeit  befreit,  welche  sich  zwischen  ihren 
Häuten  angesammelt  hat;  diese  Feuchtigkeit  ist  es  ja,  welche  das 
Sehen  verdunkelt«  ^). 

Kapitel  30.     Über    den    Starstich  {qad/i  al-md). 
»Wenn  sich  der  Star,  welcher  sich  im  Auge  ansammelt,  mit  heftigem 
Kopfschmerz  verbindet,  so  ist  er  [derStar]  verloren  und  heilt  nicht.  Wenn 

sich  aber  im  Auge   Star  angesammelt  hat,   der  nicht  mit (fehlt 

ein  großes  Stück)  .  .  .  unter  deinem  Daumen,  wenn  du  das  Auge  damit 
aufdeckst  vor  dem  Starstich  . . .  und  Erhaltung.  Nachdem  du  den 
Star  gestochen  hast,  befiehl  dem  Kranken,  an  einem  dunklen  Ort  auf 
der  Seite  zu  liegen  [idtaga'')  damit  er  nicht.  .  .  .  oder  in  der  Sonne  liegt. 
Danach  lege  auf  das  Auge  ein  Eigelb  und  zerstoßenen  Kümmel  auf 
einem  Wattestück  auf  genau  die  Stelle,  an  welcher  das  Eisen  (die 
Nadel)  in  dasselbe  eingedrungen  ist,  und  binde  einen  vierfachen  Lappen 
darüber  fest.  Wechsle  den  Verband  {damdd)  zur  Mittags-  und  Abendzeit 
und  wasche,  wenn  du  den  Verband  abnimmst,  mit  lauwarmem  Wasser 
und  träufle  in  das  Auge  Eiweiß  mit  warmer  Milch  einer  säugenden 
Negerin  oder  einer  Eselin  sieben-  bis  zehnmal  ein.  Darauf  verbinde 
die  Stelle  mit  einem  Wattestück,  auf  welchem  ein  Eigelb  liegt,  bis 
drei  Tage  verflossen  sind  und  du  gesehen  hast,  daß  der  Kranke  ein 
wenig  Ruhe  gefunden  hat.  Dann  träufle  in  das  Auge  von  dem  weißen 
Ivollyr  mit  Eiweiß  und  Milch  ein,  und  tue  die  Augenmittel  hinein, 
welche  man  in  verdunkelte  Augen  tut,  auf  welchen  eine  Verschleierung 
ist,  bis  es  heilt;  das  ist  das  gelbe  Kollyr  mit  Glasschlacke  {mä^al-qdrüra)-). 

')  Die  Griechen  und  Araber  hielten  den  Star  für  eine  zwischen  Pupille  und  Linse 
zu  einer  weißen  Membran  gerinnende  Feuchtigkeit  (Or'iy'jji.a;  suffusio,  7iuzül  al-md').  Erst 
mit  der  endgültigen  Erkennung  des  Wesens  des  Stars  als  Trübung  der  Linse  durch  Brisseau 
1709  wurde  dieser  Irrtum  beseitigt. 

^)  vid' al-qärüra  (eigentl.  Flaschenwasser)  wird  an  anderer  Stelle  md'  al-qawdrir  genannt, 
mit  dem  Zusatz  wa-huwa  az-zabada.  Es  ist  mit  zabad  al-qawdrir  bei  'Ali  b.  *  Isa  (Hirscii- 
berg:  Glasschaum),  mit  mashaqünijd  bei  Ibn  Sinä  und  ^L>J!  sX^  bei  ar-Räzi  (zitiert 
bei  Ibn  al-Baitär)  identisch.  Nach  Cohen  al-*Attar  die  Schlacken,  welche  auf  ge- 
schmolzenem Glase  schwimmen. 

16* 
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K-.ipitel3l.    über  die  Krankheit,  welche  auf  syrisch  s^marmdre 
crenannt    wird,    das    ist    die    Nachtblindheit    {'^asd)  ^). 

Entsteht  durch  eine  Feuchtigkeit,  welche  sich  in  den  Blutgefäßen 
ansammelt,  die  vom  Gehirn  zum'  Auge  laufen,  und  in  ihnen  eine  Ver- 
stopfung erzeugt,  welche  bis  zur  Netzhaut  und  zum   Sehloch  wirkt. 
Dann  wird  das  Sehen  geschwächt,  besonders  bei'  Nacht,  bei  Dankel- 
hfit,  im   Rauch  und  im  Nebel.     Auch  die   Sonne  und  ihre  Strahlen 
werden  wie  durch  Nebel  und  Rauch  gesehen,  bei'  Nacht  aber'  ist  das 
Sehen  ganz  bedeckt.    Es  folgen  einige  allgemeine  Mittel,  Bitterpillen, 
Gurcrelwässer,  und  die  Vorschrift,  nicht  viel  Wein  zu  trinken.    Zuweilen 
kann  die  Krankheit  auch  vom  Auge  selbst,   vom  Gehirn   oder  vom 
Mao-en  oder  anderem  herrühren;  es  folgen  die  Symptome  und  die  Be- 
handlung dieser  drei  Arten  von  Nachtblindheit.    Wenn  sie  vom  Auge 
selbst  kommt,  so  ist  außer  anderem  die  Leberbehandlung  nötig:   »Du 
nimmst  Hammelleber,   röstest  dieselbe,   drückst  ihr  Wasser  aus  und 
träufelst  davon  in  sein  (des  Kranken)  Auge  ein,  nährst  ihn  auch  mit 
der  Leber  nach  dem  Feuer  (d.  h.  nach  dem  Rösten)«  2). 

Kapitel  32.   Über  die  Krankheit,  welche  auf  syrisch  »'■amtdnä« 

heißt,    das    ist  bdd  bähäst^^). 

»Diese  Krankheit  tritt  mit  Verminderung  des  Sehgeistes  auf;  denn 
da""  die  Kraft  des  Sehens  vermindert  ist,  so  wird  das  Sehen  geschwächt, 
und  ein  solcher  Kranker  sieht  zwischen  seinen  Augen  die  Form  von 
Fliegen  oder  Wanzen.  Diese  Krankheit  heißt  auf  Persisch  hdd  bähäst, 
das  bedeutet  im  arabischen  »Fliegenwind«.  Und  denjenigen,  welcher 
dieses  Leiden  hat,  behandle  ihn,  wie  man  ein  Auge  behandelt,  welches 
ohne  bekannte  Ursache  dunkel  wird.  Die  beste  Behandlung  ist  Aderlaß 
an  den  Venen,  welche  am  Ellenbogen  oder  inneren  Augenwinkel 
sind «  Es  folgen  Vorschriften  für  Einreibung  der  unteren  Extremi- 
täten, und  Rezepte  von  Kollyrien. 


0  Im  Text  steht  ,  clxs,*«.     Wie  aus  dem    nachfolgend  besprochenen  Ms.   Budge  \ 

liervorgeht,  ist  s^marmdre  =  Nachtblindheit  zu  lesen.     Wir  werden  bald  auch  noch  dem  ! 

persischen  Ausdruck  sabkür  begegnen.  ' 

2)  Noch  heutzutage  wird  das  Essen  von  Leber  im  Orient  wie  im  Okzident  als  Heil-  j 
mittel  gegen  Nachtbhndheit  empfohlen,  und  zwar  auch  von  Ärzten.  j 

3)  Im  Text  stand  üLiiLc.  Es  ist  zu  lesen  ^amtdnä  (siehe  Ms.  Budge)  ä|A!X'jpu)(Ji;  j 
Verdunklung.  Das  persische  Wort  war  vom  Abschreiber  in  »iA.v.-^  ^Li  (ndr  bi-gasadihi,  | 
Feuer  in  seinem  Körper)  verstümmelt  und  muß  bäd  bäbäst  lauten,  bähäst  sind  kleine  heu-  . 
schreckenähnliche  Insekten.  Also  in  der  Tat  etwa  gleich  rik  ad-dubäb,  Fliegenwind.  Die  | 
Krankheit  selbst  ist  ähnlich  dem  im  Kap.  28  erwähnten  hajdl  (Littmann).  ' 
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Kapitel  33^.     Über   die   Schwäche   der  Sehkraft  [du'-j  quwwat 

al-basar) . 

Wenn  schlecht  von  weitem  und  gut  in  der  Nähe  gesehen  wird, 
so  kommt  das  von  Trockenheit  und  Härte  der  Augenhäute,  be- 
sonders des  smTTscsuxwc,  her.  Behandlung  mit  Aderlaß  und  »heißen« 
Kollyrien. 

Kapitel  34.     Über   die  Ausbreitung  {intisdr),  welche  ohne  Materie 

eintritt  ^). 

»Diese  Krankheit  besteht,  wenn  sich  die  Farbe  der  Pupille  ändert 
und  letztere  sich  über  das  Maß  erweitert.  Zuweilen  schwindet  die 
Sehkraft,  und  der  Kranke  sieht  gar  nicht;  zuweilen  wird  das  Sehen 
schwach,  und  er  sieht  die  Gegenstände,  als  ob  sie  kleiner  oder  mehr 
wären,  als  sie  sind.«  Behandlung  mit  Aderlaß  an  den  Ellenbogen-  und 
Augenwinkelvenen,  Abführen  mit  bitteren  Abführmitteln  [ajdrigdt), 
Schröpfköpfen  über  den  Halsvenen,  heißen  Umschlägen  mit  Wasser 
oder  lauwarmen   mit  Salz-  oder  Essigwasser  auf  Gesicht  und  Augen. 

Kapitel  35.  Über  die  Krankheit,  welche  auf  syrisch  »sa//wM/a«-) 

genannt  wird,   das  ist  die  Pupillenverengerung  [diq  an-nd?n), 

und   über   die    Schwäche   des   Auges   {äu^f  al-^ain). 

Die  Pupillenverengerung  kommt  von  einem  Krampf  itasannug) 
der  Pupille  her;  der  Kranke  sieht  dann  alle  Dinge  kleiner.  Augen - 
schwäche  kommt  auch  ohne  Pupillenenge  vor;  das  Auge  liegt  dann 
tief  {^amuq)  und  wird  kleiner.  Behandlung  ähnlich  derjenigen  der 
Ausbreitung,  außerdem  Grünspanpillen. 

Kapitel  36.     Über    das    Schielen    {kawal),    welches    die    Kinder 
befällt    vom    Mutterleibe    an. 

»Man  behandelt  es  auf  folgende  Weise:  man  macht  das  Gesicht 
von  beiden  Seiten  mit  Masken  [qawdlib)  gleich,  welche  nur  eine  gleich- 
mäßige Drehung  des  Gesichts  gestatten,  dann  zündet  man  eine  Lampe 
an,  und  macht  ihr  Bild  gleichmäßig,  damit  keine  Abweichung  nach 
beiden  Seiten  vorkommt.  Wenn  aber  das  Schielen  nach  der  Nasen - 
Seite  zu  besteht,  so  hängst  du  an  den  Schläfen  rotgefärbte  Wolle  auf, 


')  Vgl.  Anm.  zu  Kap.  29  und  18. 

-)  L'i^J^i;,  im  Text  verderbt  zu  'Li^Jj^>»  .,  bedeutet  nach  Litt.mann:  Verkleinerung 
der  Augen,  Schlechtsehen  wegen  Verengerung  der  Pupillen;  syrisch  ( 10  \Q. ».  ]. 


^-o  C.  Prüfer  und  M.  Meyerhof, 

damit  die  Augen  geradegerichtet  werden,  wenn  der  Blick  (nach  den    \ 
Stücken  hin)  abweicht  ^). 

Über    diejenige     Krankheit,     welche    auf    syrisch    »drisübä« 
genannt    wird,    das    ist    die    Glotzäugigkeit    [sarnaq) -). 

Zuweilen  wMrd  das  Auge  von  innen  her  verdrängt,  bis  es  nach 
außen  hervortritt.  »Behandlung:  Aderlaß  an  der  Vena  cephalica.  i 
Wenn  aber  das  Auge  ohne  erkennbare  Ursache  hervortritt,  so  sind 
Abführmittel  zu  empfehlen.  Aber  diejenige  Glotzäugigkeit,  welche 
von  Verstopfungen  in  der  Nase  selbst  herrührt,  welche  bei  Frauen  in 
der  Niederkunft  vorkommen,  ihre  Behandlung  ist «  Folgen  zahl- 
reiche Mittel,  darunter  Umschläge  mit  kaltem  Seewasser  3). 

Kapitel  37.     Über    das    Zittern   {irtigdz)    des   Auges    und    seine 

Trübung   [kadar). 

Kommen  von  einem  Schlag,  der  das  Auge  getroffen.  Verschiedene 
Rezepte,  besonders  Einträufeln  frischen  Hühner-  und  Taubenblutes. 

Kapitel  38.     Über   die   Geschwüre  {qurük),  welche   im   inneren 

Augenwinkel    sind. 

Kommen  von  überschüssigem  Fleisch  im  inneren  Augenwinkel. 
Wenn  es  weich  und  schlaff  ist,  so  ist  es  ungefährlich,  wenn  aber  hart, 
so  ist  es  böse,  unreif,  bricht  durch  und  schmerzt.  Behandlung  mit 
Medikamenten  oder  Schneiden  und  Brennen. 

Kapitel  39.    Über  die  Läuse  {qaml) ,  welche  in  den  Augenwim- 
pern  {asfdr  al-'-aiyi)   vorkommen. 

Zuerst  Säuberung  der  Wimpern  von  den  Läusen,  dann  Waschung   | 
mit  lauem  Salzwasser  und  Nachbehandlung  mit  einer  Mischung  {iiddt) 
von  Alaun  und  Läusekraut  [miwtzag) . 


I)  Diese  Maskenbehandlung  des  Schielens  ist  noch  bis  vor  gar  nicht  langer  Zeit  geübt 
worden.  Eine  Abbildung  eines  mit  Schielmaske  bekleideten  Kranken  findet  sich  in  Georg 
Bartischs  >) Allgendienst«  von  1583.      Erfolge  sind  von  dieser  Heilmethode  nicht  zu  er- 


warten. 


*)  Das  Wort  \jiy^.\  ist  vielleicht  aus  l'^^Lyo!^  verderbt.  Dies  wäre  syrisch  |Z.Q_U^5 
rdsinütd,  d.  i.  Name  einer  Krankheit,  die  verschieden  erklärt  wird.  Doch  sind  die  Er- 
klärungen sich  darin  einig,  daß  die  Krankheit  am  Kopfe  ist.  An  einer  Stelle  wird  es  durch 
^s-u.j^  sirW  erklärt.    Aber  der  Bedeutungszusammenhang  ist  unklar  (Litt  mann).    Vgl. 

Anm.  zu  Kap.  26.     Spätere  Ärzte  nennen  die  Glotzäugigkeit  guküz  oder  natw. 

3)  SoauchbeiOreibasios,  Paullos v.Aegina und Aetios  von Amida (Hirschberg). 
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Kapitel  40.     Über   die    Bläue  (az-zurqa) ,   welche   im  Auge   ist  1), 

Sie  entsteht  entweder  von  der  hagelkornartigen  oder  der  eiweiß- 
artigen  Feuchtigkeit  her,  in  letzterem  Falle  l.  durch  zu  große,  2.  durch 
zu  geringe  Menge,  3.  durch  übermäßige  Klarheit,  4.  durch  Trübung 
derselben.  Wenn  sie  vermehrt  ist,  so  wird  die  Farbe  dunkelblau  [sahld) 
wie  tiefes  Wasser.  Kommt  sie  von  der  ersteren  her,  so  kann  das  Leiden 
von  vermehrter  Durchsichtigkeit  oder  Größe  der  Linse,  aber  auch  von 
Entfernung  derselben  von  ihrem  Platze  nach  der  Pupille  hin  her- 
rühren. Wenn  mehrere  solche  Ursachen  zusammentreffen,  so  kann 
das  Auge  schwarz  werden,  oder  auch  dunkelblau. 

Kapitel  41.     Über    die   Aufblähung   {intifd/i),    welche    im   Auge 

vorkommt. 

»Aufblähung  wird  genannt,  wenn  zuerst  Jucken  {/lukdk)  im  Auge 
auftritt,  und  nach  dem  Kratzen  eine  Anschwellung  wie  nach  einem 
Fliegen-  oder  Wanzenstich.  Dies  ist  eine  allgemeine  Krankheit  des 
Greisenalters  zur  Zeit  der  Sommerhitze,  und  sie  ist  phlegmatisch 
[halgami)  -). 

Kapitel   42.      Über    die    Anschwellungen    [tahaijug  wa-tazaijul), 

welche    im    Auge    auftreten. 

»Die  Schwellung,  welche  am  Auge  vorkommt,  wird  tazaijul  gtn-A,r\nt, 
das  ist  tahaijug  des  Auges.  Wenn  man  sie  mit  dem  Finger  drückt,  so 
wird  sie  weich  und  sinkt  ein,  und  wenn  man  den  Finger  wegnimmt, 
so  kehrt  sie  an  ihre  Stelle  zurück.  Eine  andere  Art  ist  folgende:  wenn 
du  mit  dem  Finger  daraufdrückst,  so  versteckt  sie  sich  darunter,  und 
kommt  wieder,  wenn  du  ihn  wegnimmst.  Diese  Art  ist  von  wässeriger 
Materie,  und  ihre  Farbe  ist  gegenüber  der  natürlichen  nicht  verändert. 
Dann  gibt  es  auch  noch  eine  andere  Art  von  Aufblähung  und  Schwellung 
am  Auge,  welche  Härte  [sullah]  genannt  wird;  dieselbe  ist  im  Lid 
{lahäg)  und  im  ganzen  Bau  des  Auges,  geht  zuweilen  bis  zu  den  Augen- 
brauen und  dehnt  sich  bis  zu  den  beiden  Wangen  aus.  Sie  fühlt  sich 
hart  an,  ist  sehr  rot  {qdni)  von  Farbe  und  schmerzlos;  gewöhnlich 
kommt  sie  bei  einem  alten,  chronischen  Augenleiden  vor.  Gott  weiß 
es  am  besten.« 


I)  Griechisch  yXccjxojsis,  heute  Glaukom  oder  grüner  Star  genannt.  Sie  besteht  in 
Steigerung  des  Binnendrucks  des  Augapfels,  deren  verschiedene  Ursachen  bis  heute  nocli 
nicht  geklärt  sind. 

-)  balgam,  das  griechische  cpXeyfJia  =  Schleim. 


')  Vgl.  Anm.  3  unten. 
*)  Vgl.  Anm.  zu  Kap.  32. 

3)  Eigentlich  »Fuchs  der  Nacht«,  Tagblindheit;  eine  Art  Sehen  wie  bei  den  Nacht- 
raubtieren, gahar,  das  sonst  mit  Tagblindheit  übersetzt  wird,  möchte  ich  nach  Ibn  Mäsa- 
waih's  obiger  Erklärung  eher  mit  Lichtscheu  auslegen,  wie  sie  z.  B.  bei  Albinos  besteht. 
Vgl.  auch  Hirschberg,  Geschichte  der  Augenheilkunde  im  Altertum.   Leipzig  1899.     S.  100. 

4)  Vgl.  Kap.  35. 

5)  Unbekannter  Arzt;  vielleicht  verstümmelt  aus  Apollonios,  dem  von  Galen 
erwähnten   Schüler  des  Hippokrates. 
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Kapitel  43.    Über   die  verschiedenen   Krankheiten  am  Auge. 

Nachtbhndheit  {^asä),  Jucken  {hukäk),  Verstopfung  [sadda),  Enge 
des  Auges  [diq  al-^ain),  bäd  bä/iäst,  Tagbhndheit  {taHah  al-laü,  eigent- 
lich »Fuchs  der  Nacht«),  Lichtscheu  [gahar)  ^). 

»Wer  die  Krankheit  hat,  welche  ^asd  genannt  wird,  der  sieht 
bei  Tage  und  nicht  bei  Nacht. 

Wer  bäd  bähäst  hat,  der  sieht  die  Gegenstände  zwischen  seinen 
Händen,  als  ob  sie  in  einer  Kugel  wären,  die  sich  dreht;  und  er  sieht 
die  Gestalt  von  Wanzen  und  Fliegen [Fehlstelle]  -).  ' 

Ferner,  wer  die  Krankheit  hat,  welche  »taHab  al-laü«  heißt,  der 
sieht  bei  Tage  nur  schwach,  aber  bei  Nacht  gut  3).  ' 

Wer  vom  »gahar«  befallen  ist,  dessen  Sehen  verwirrt  sich,  wenn 
er  in  die  Sonnenstrahlen  oder  ins  Feuer  blickt;  dies  kommt  von  Schwä- 
che der  Sehkraft  her. 

Wer  die  Krankheit  hat,  welche  zä/iülütä  heißt,  das  ist  Fupillen- 
verengerung,  der  sieht  die  großen  'Gegenstände,  als  ob  sie  klein,  und 
die  kleinen,  als  ob  sie  groß  wären  4).« 

Kapitel  44.     Kurze    Zusammenfassung    der    Behandlung    des 
Auges    nach    der    Lehre    des    Hippokrates    (Äbuqrät). 

»Hippokrates  hat  gesagt:  das  Trinken  reinen  Weins,  heiße  Um- 
schläge, Aderlaß  und  das  Trinken  von  Arznei  löst  den  Augenschmerz 

Palladios  ('?)'   (Balädiüs)5)    hat    gesagt,    daß    Hippokrates 

von  tiefer  Weisheit  und  großer  Erfahrung  war.«  Als  Krankheitsur- 
sachen werden  dann  nach  Hippokrates  Kälte  oder  Vermehrung  des 
Blutes,  Vermehrung  der  Chymussäfte  [kimusät],  der  gelben  oder  schwar- 
zen Galle  hergeleitet,  die  Vermehrung  des  Chymus  von  Schleim,  Galle, 
heißer  oder  kalter,  trockner  oder  feuchter  Änderung  des  Temperaments  j 
[mizdg,  Säftemischung).  Behandlung  je  nach  den  Ursachen  mit  ver- 
schiedenen Weinsorten,  rot,  gelb,  dick,  dünn,  süß,  herb,  mit  Aderlaß, 
Bad,  Luftveränderung,  heißen,  lauen  oder  feuchten  Umschlägen. 
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Kapitel  45.      Die    Erkennungszeichen    der    Augenleiden    und 
ihre   Behandlung    nach  Hippokrates,    Ahron    und    anderen. 

».  .  .Wenn  du  das  Auge  von  Absonderung  fließen  und  geschwollen 
siehst,  mit  geschwollenen  Lidern,  so  wisse,  daß  es  Ophthalmie 
[ramad]  von  Feuchtigkeit  und  Blut  hat.  Wenn  du  das  Auge  absondern 
siehst,  aber  ohne  Schwellung  mit  heftiger  Rötung,  so  ist  in  ihm  Ophthal- 
mie von  gelber  Galle. 

Wenn  du  das  Auge  viel  Tränen  absondern  siehst,  seit  langer  Zeit 
leidend,  und  über  ihm  Weiße  und  Trübung  {kumna)  wie  eine  Wolke 
[sahäha],  so  ist  das  der  Wind  des   Hornhautfells  {rih  as-sabal)  ^). 

Wenn  du  das  Auge  tränend  und  rot  siehst,  so  drehe  es  (sc.  das 
Lid)  um.  Und  wenn  du  dann  im  Lid  kleine,  rote  und  weiße  Körner 
{/iübb)  siehst,  so  ist  solches  die  Krätze  {garab)  -). 

Wenn  du  das  Lid  am  Auge  verdickt  siehst  und  in  den  Wimpern 
wie  Geschwüre  [quri'Ji)  bemerkst,  so  ist  das  die  Abschuppung  (sa'^fa). 

Wenn  du  das  Auge  tränen  siehst,  doch  ohne  Rötung,  und  wenn 
beim  Drücken  Wasser  und  Eiter  {qaih)  daraus  hervorquillt,  so  ist  das 
garab,  das  ist  die  Fistel   [näsür)  3). 

Wenn  du  im  Auge  Pusteln  (bat)-)  siehst,  welche  rötlich  sind,  so 
behandle  sie  von  dem  Weißen  aus. 

Wenn  du  das  Auge  von  seinem  Orte  hervortreten  inataa)  siehst, 
so  binde  einen  Lappen  in  Form  eines  Verbandes  {rifäda)  darauf. 

Wenn  du  das  Schwarze  des  Auges  vorspringen  siehst,  und  wenn 

es  dann  nach  unten  blickt  und  du  siehst  oben  im  Weißen  Blutgefäße 

von  Veilchenfarbe,  und  wenn  es  nach  oben  blickt,  und  du  siehst  unten 

im   Auge  das  gleiche,   und   das   Schwarze  weicht  ab   (schielt),   so  ist 

!  das  die  Krankheit,  welche  Krebs    [saratdn)  heißt.     Der  Krebs  heilt 

I  nicht;  wenn   [die  Krankheit]  heilt,  so  war  es  kein  Krebs  4). 


')  Das   Wort    kumna,    vom    Stamme    ^^y*^    sich   verbergen,    bedeutet    hier    eine 

Trübung,  welche  mit  dem  entzündeten  Trachompannus  einhergeht.     Es  kommt  bei  'Ali 

b.'jj'isä  als   kumnat   al-madda,  die  Verborgenheit  des  Eiters  in  den  Hornhautschichten, 

das  sog.  Hypopyon,  vor,  bei  den  meisten  anderen  Augenärzten  aber  in  der  vorerwähnten 

i  Bedeutung. 

^)  Das  Trachom  oder  die  körnige  Augenentzündung,  Tpc(y(U[xo(,  aspritudo. 

3)  Eitrige  Entzündung  des  Tränensacks. 

4)  Nach  HiKSCHBERG  {Gesch.  d.  Augenheük.  im  Altertum,  1899,  S.  387)  ist  der  Krebs, 
welcher  hier  gemeint  ist,  nach  einer  von  A e t i o s  überlieferten  Stelle  des  Arztes  Demosthe- 
nes,  als  bösartiges  Hornhautgeschwür  aufzufassen.     Paullos   und  die  Araber,  wie  auch 

1  Mäsawaih  schildern  ihn  eher  wie  den  absoluten  grünen  Star;  die  Beschreibung  ist  in  der 
Regel  unklar. 
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Wenn  du  in  der  Mitte  des  Auges  ein  Geschwür  siehst  [qarha), 
welches  vorspringt,  so  ist  das  müsaraga  ^). 

Wenn  du  das  Auge  geschwollen  siehst,  und  das  Lid  dreht  sich 
beim  Öffnen  um  und  ist  rot,  so  ist  das  Ödem  {ivardinag);  es  heißt 
auch  IV ardin  -). 

Wenn  du  in  dem,  was  anstößt  an  die  beiden  Augenwinkel  bis 
zum  Rande  des  Schwarzen,  im  Weißen  die  Form  einer  Pustel  siehst, 
so  ist  das  die  Phlyktäne  {wadaqa). 

Wenn  du  die  beiden  Augenwinkel  wund  [mutasalliq)  siehst,  und 
das  Auge  juckt  dem  Kranken,  so  ist  das  die  Lidrandentzündung 
{suldq) . 

Ferner  der  Weißfleck  ibajäd)  und  die  Geschwüre  [qurü/i)\  diese 
sind  deutlich  und  bedürfen  keiner  Erläuterung.« 

Verfasser  will  nunmehr  die  Behandlung  beschreiben,  soweit  sie 
nicht  schon  weiter  oben  erwähnt  worden  ist: 

»Wir  beginnen  mit  der  Erläuterung  der  heftigsten,  schädlichsten 
und  furchtbarsten  Leiden ....  der  Geschwüre.  Diese  Geschwüre  er- 
zeugen heftiges  Klopfen  und  Schmerzen  im  Auge  bis  zu  den  Schläfen 
hin  und  heftigen  Kopfschmerz  [sudd^];  es  sind  jene  Geschwüre,  welche 
in  zweierlei  Art  das  Auge  befallen:  entweder  infolge  von  Verderbnis 
und  Schärfe  des  Blutes  oder  infolge  von  Verbrennung  (Hitze)  der 
gelben  Galle Diejenigen,  welche  von  Hitze  der  gelben  Galle  ent- 
stehen, ihr  Symptom  ist  Heftigkeit  des  Klopfens  und  heftiges  Stechen, 
wie  Nadelstiche;  es  ist  dabei  im  Auge  weder  starke  Rötung  noch  Tränen- 
fluß, noch  Absonderung  [ramas)  3)  vorhanden.  Wenn  das  Geschwür 
nach  außen  aufplatzt,  so  siehst  du  im  Schwarzen  des  Auges  etwas 
wie  eine  Grube  {/lafar),  und  beim  Aufplatzen  kommt  das  Klopfen  zur 
Ruhe.  Und  manchmal  ist  es  von  Hitze  [hardra)  der  gelben  Galle;  dann 
sind  kleine  versteckte  Pusteln  [hatr)  vorhanden,  und  es  kann  auch 
heftiger  Schmerz  dabei  auftreten,  gerade  wie  bei  der  ersten  [Art] ; 
man  sieht  im  Auge  eines  solchen  Kranken  etwas  wie  kleine  Körner 
[kabb),  die  ganz  dicht  beieinander  stehen;  es  ist  weder  Eiter  noch 
Absonderung  dabei.     Gott  mag  mein  Förderer  sein  bei  der  Erfassung 

^)  Vgl.  S.  230  Anm.  2. 

*)  Ob  das  persische  Wort  wardinag  wegen  der  Farbe  mit  ward,  Rosen  zusammen- 
hängt,  ist  nicht  zu  sagen.  Es  wird  für  die  Schwellung  der  Lider  und  der  Bindehaut  (yj^jAwais) 
gebraucht,  die  Ophthalmien  begleitet.  Möglicherweise  hängt  es  mit  dem  gleichbedeuten- 
den oloTjfxa  zusammen. 

3)  Eine  andere  arabische  Bezeichnung  für  diese  »Augenbutter«  oder  Absonderung  | 
in  den  Augenwinkeln  (französisch  chassie  genannt)  ist  gamas  oder  'amas;  im  ägyptischen  | 
Volksdialekt  heißt  sie  'ommäs,  das  Verbum  davon  'ammas  {'■eni  bif-ammas,  mein  Auge  | 
eitert  ein  wenig). 
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dieser  ganzen  Wissenschaft.«  Es  folgt  die  Behandlung,  ohne  scharfe 
Mittel,  mit  Moschuskollyr  und  ähnhchem.  Scharfe  Medikamente  er- 
zeugen Durchbruch  der  Hornhaut.  »Wenn  du  untersuchst,  so  siehst 
du  wie  einen  Nagelkopf  oder  wie  den  Schwanz  (Hinterleib)  einer  Laus 
[zanab  al-qamla).«  Dann  ist  Verband  am  Platze.  [Fehlstelle,  dann 
Rezepte.] 

»Der  Wind    des    Hornhautfells    [rih  as-sabal)  ^). 

»Es  ist  eine  andere  Art  von  Augenleiden  vorhanden,  geringer  an 
Heftigkeit,  als  die  Geschwüre,  das  ist  der  Wind  des  Hornhautfells; 
es  gibt  zwei  Arten,  eine  äußere  und  eine  innere.  Bei  der  äußeren 
sind  die  Symptome  folgende:  zuerst  ist  dabei  Anfüllung  der  Gefäße 
und  Rötung  vorhanden;  das  kommt  davon,  daß  vom  Kopf  Rückstände 
herabfiießen,  von  welchen  ein  Schleier  {/ligäb)  wie  ein  Flügelfell  {gafara, 
Nagel)  entsteht.  Dann  steigt  er  von  oben  herab,  bis  das  Schwarze, 
und  dadurch  die  Pupille  verdeckt  wird.  Das  Auge  wird  dadurch  ver- 
dunkelt, und  schließlich  überzieht  er  das  ganze  Schwarze.«  Es  wird 
Umschneidung  {lagt),  Nachbehandlung  mit  Kümmel- Salzwasser  und 
anderen  Medikamenten  nebst  aktiven  Drehungen  des  Auges  empfohlen, 
um  Verwachsung  des  oberen  Lides  mit  der  Hornhaut  zu  verhindern.« 
Eine  andere  Art  von  Wind  des  Hornhautfells  ist  drinnen  im  Auge; 
sie  hat  folgende  Symptome:  viel  Tränen  und  Niesen,  Schwere  im  Ge- 
sicht, Jucken  zwischen  beiden  Seiten  [der  Stirn]  und  beiden  Augen, 
heftiges  Unbehagen  {ßlq).«     Es  folgen  zahlreiche  Rezepte. 

»Die  Ophthalmie  [ramad]  und  ihre  Behandlung.  Die  Ophthal- 
mie ist  von  vielerlei  Art.  Sie  kommt  entweder  von  Verbrennung 
(Hitze)  der  gelben  Galle  oder  von  Verderbnis  des  Blutes  oder  von 
Fäulnis  [^afan)  des  Schleims  oder  endlich  von  den  Winden  [rijd/i), 
welche  aus  der  schwarzen  Galle  und  dem  Schleim  entstehen.  Alle 
diese  vier  Arten  haben  ihre  Zeichen  [amärdt).  Erstens:  Das  Symptom 
der  gelben  Galle  ist  Hitze  und  heftiges  Stechen,  wie  Nadelstiche,  viel 
Tränen  und  wenig  Absonderung,  sowie  geringe  Verklcbung  [iltizdq) 
im  Lide.  Behandle  es,  wie  du  die  Geschwüre  von  gelber  Galle  be- 
handelst  Die  Zeichen  der  Ophthalmie  vom  Blut:  Heftige  Rötung 

im  Gesicht  und  Jucken  in  beiden  Augen.«    Es  folgen  Rezepte-). 

0  Vgl.  Kap.   10  Anm.   i. 

^)  Die  akute  Ophthalmie  und  die  Körnerkrankheit,  diese  im  ganzen  Orient  so  enorm 
verbreiteten  und  auch  den  Alten  genau  bekannten  Augenkrankheiten,  werden  von  'Ali 
b.  'Isä  und  den  späteren  Augenärzten,  ihrer  Wichtigkeit  entsprechend,  in  größter  Aus- 
führlichkeit abgehandelt,  übrigens  auch  schon  von  ar-Razi  und  anderen  Allgemeinärzten. 
Ihre  flüchtige  Behandlung  durch  Ibn  Mäsawaih  zeigt,  daß  er  in  der  Augenheilkunde 
reiner  Theoretiker  war. 
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Über  da?  Ödem  [war diu).  Das  ist  eine  Art  von  Ophthalmie; 
es  kann  auch  von  Pusteln  kommen,  welche  in  den  Oberlidern  der 
Auo-en  entstehen  —  zuweilen  kommen  auch  Pusteln  im  Auge  ohne 
dasselbe  (das  Ödem)  vor.  Seine  Anzeichen  sind:  Anschwellung  des 
Auges  und  Verklebung  {talziq)  der  Lider.  Wenn  man  das  Lid  aufhebt, 
so  dreht  es  sich  um,  und  zuweilen  fließt  Blut  heraus.  Am  häufigsten 
befällt  es  Kinder ').«     Dann  folgen  Rezepte. 

Über  den  Fliegenwind  {ri/i  ad-duhäh).  Wir  beginnen  mit  Gottes 
Hilfe  über  das  Leiden  und  die  Krankheit,  welche  häd  hähäst  genannt 
wird;  das  ist  ein  persischer  Name;  seine  Bedeutung  ist  auf  arabisch 
Fliegenwind.  vScine  Behandlung  ist  wie  diejenige  der  sabkiira  (pers. 
Nachtblindheit),  denn  sie  sind  eines  Ursprungs.«  Behandlung  durch 
Blutentziehung,  Abführen  usw.  -). 

»Über  das  Vortreten  [7iatw)  des  Auges.«  Kommt  entweder  von 
Schwellung  oder  von  Galle.  Behandlung  unter  anderem  mit  Darauf- 
binden von  roter  und  weißer  Wolle  mit  Essigwasser.  ^ '. 

»Über  die  Geschwüre,  welche  in  den  beiden  inneren  Augen- 
winkeln [mä'q)  vorkommen.  Diese  Krankheit  kommt  vom  Überfluß 
des  in  seiner  Beschaffenheit  verdorbenen  Fleisches  her....«  Sie  sind 
mit  erweichenden  Kollyrien  zu  behandeln. 

»Über  die  Läuse  [qaml),  welche  in  den  Wimpern  ent- 
stehen. Sie  entstehen  aus  salziger  Feuchtigkeit,  die  in  ihrer  Beschaf- 
fenheit verdorben  ist.«  Behandlung  durch  Wegnehmen  der  Läuse, 
Waschen  und  Einreiben  mit   »Frühlingskollyr«  {sijdf  rabiH)  3).^ 

»Über  die  Quaddel  [sard],  welche  im  Auge  auftritt.«  Es  erscheint 
mitunter  im  Auge  die  Quaddel,  wie  sie  an  der  Hant  erscheint.  Der 
Kranke  empfindet  dabei  Jucken,  und  wenn  er  kratzt,  schwillt  es  an, 
so  daß  er  denkt,  es  sei  ein  Bremsen-  oder  Skorpionstich.«  Behandlung 
wie  die  vorige. 

Über  das  Schielen  Uiawal)  der  kindlichen  Augen.  »Zuweilen 
befällt  die  Kinder  Schielen  im  Mutterleib,  von  übergroßer  Feuchtig- 
keit, welche  in  ihrem  Kopf  entsteht.«  »Die  Behandlung:  Ist  das  Schielen 
auf  der  rechten  Seite,  so  soll  das  Licht  den  Patienten  von  der  linken 

')  Richtige  Beobachtung. 

*)  Vgl.  Kap.  32  und  43.  Dies  ganze  Kapitel  enthält  Wiederholungen  aus  früheren, 
welche  teils  der  unpraktischen  Trennung  von  Beschreibung  der  Krankheit,  ihrer  Ursachen 
und  ihrer  Behandlung  durch  den  Verfasser,  teils  aber  auch  der  frühen  Auseinanderreißung 
des  Ms.  zuzuschreiben  sind. 

3)  Dies  KoUjT  kommt  bei  keinem  anderen  arabischen  Arzt  vor;  es  ist  wohl  aus 
irgendeinem  lapivov  xo/.Xjpiov  der  Griechen  übersetzt.  Es  sollte  jedenfalls  im  Früh- 
jahr angewandt  werden,  wie  denn  schon  die  alten  Ägypter  Augenheilmittel  für  die  ver- 
schiedenen Jahreszeiten  kannten  (Papyrus  Ebers). 
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Seite  treffen,  indem  eine  Lampe  von  jener  Seite  her  auf  ihn  einwirkt. 
Auf  der  Hnken  Seite  sollen  ferner  gefärbte  Fäden  aufgehängt  werden, 
und  man  zeigt  auf  dieser  Seite  einen  Spiegel  und  bewegt  Glöckchen 
vor  ihm  hin  und  her,  damit  er  sich  nach  der  linken  Seite  hinwendet. 
Ist  das  Schielen  auf  der  linken  Seite,  wird  in  gleicher  Weise  von  rechts 
her  verfahren.     So  kehrt  [das  richtige  Sehen]  zurück  ^).« 

Kapitel  46.    Über  die  Anzeichen  der  Arten  von  Augenkrank- 
heiten   und    ihre    Behandlung  -). 

Die  hitzige  Ophthalmie  [ramad  harr).  Ihre  Anzeichen  sind 
Hitze  und  Schwellung,  sowie  Absonderung.  Behandlung  mit  weißem 
Kollyr  und  Bleiweiß. 

Die  kalte  Ophthalmie  {ramad  härid).  Das  Auge  ist  trübe  und 
nicht  klar,  ohne  Rötung,  aber  nachts  verklebt.  Behandlung  mit  rotem 
Kollyr  und  Feuersteinpulver. 

Die  Pusteln  im  Lid  [hutür  ffl  gafan).  Tränen  und  chronische 
Reizung.  Wenn  durch  Ophthalmie  erzeugt,  so  ist  diese  zu  behandeln. 
Späterhin  l^eiben  mit  dem  Rand  des  Sondenlöffels  {harf  magrafat 
al-mil)  3). 

Die  Trübung  [kumna).  »Folgendes  ist  ihr  Anzeichen:  Sie  ist 
ein  dicker  Wind  {rih);  wenn  der  Kranke  vom  Schlaf  aufwacht,  so  fühlt 
er  darin  wie  Sand  und  Staub.  Tue  das  gelbe  Tpa/a>jj,axixov -Kollyr  und 
das  große  rüsndjd'^)  hinein.  Wenn  aber  mit  der  Trübungskrankheit 
Pusteln  im  Lide  vorhanden  sind,  so  drehe  das  Lid  um,  und  wenn  der 
Pusteln  wenige  sind,  so  reibe  es  mit  Kandiszucker;  sind  es  aber  viele, 
so  tue  etwas  Ammoniak  darauf.  .  .  .  und  es  ist  nützlich,  das  Auge  nach 


0  Vgl.  Kap.  36. 

*)  Dieses  Kapitel  ist  wohl  wegen  der  zahlreichen  Wiederholungen  und  wegen  ge- 
wisser modernerer  Ausdrücke  (z.  B.  für  Lid  gafan  statt  lahäz)  als  später  eingeschoben  zu 
betrachten. 

3)  Jsjyo  =  jutjXtj,    Skalpell  oder  Sonde  mit  Knopf  am  einen,  Löffel  am  anderen  Ende. 

4)  LjL^Liij,  signifiie  en  persan  objects  lumineux,  brillants  et  s'applique  ä  des  collyres 

composes  qui  donnent  beaucoup  d'eclat  aux  yeux  (Dozy).  Das  Wort  ist  einfach  das  persi- 
sche rosäna'i  =  Licht,  also  entsprechend  dem  bekannten  altgriechischen  KoUyrnamen 
TO  %(hz.  Die  Endung  Lj  ja  ist  syrisch,  angehängt,  adjektivisch.  So  erklären  denn  auch 
Fath  ad-Din  al-Qaisi  und  Cohen  al-'Attär,   ägyptische  Ärzte  des  13.  Jahrhs.  u.  Z. 

das  Wort  .»>ji  i_.a.Jl:s- »Läjw  LjL/Lwj,  und  'Ali  b.  Ibr.  b.  Bohtj  esd'^Ä/!^.«..«*J.tj 
also  Lichtbringer  =  '^wa'fopo;,  ebenfalls  Kollyrname  bei  den  griechischen  .\rzten, 
auch  Name  des  Morgensterns. 
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dem  Reiben  zu  verbinden,  zur  Winterzeit  mit  Mandeln  und  Kümmel, 
im  Sommer  mit  Eigelb  und  Veilchen.« 

Das  Hornhautfell  {sabal).  »Sein  Anzeichen  ist,  daß  du  auf  dem 
Auge  einen  Schleier  siehst,  dunkel  [mulbisa]  wie  Rauch,  und  rings 
um  das  Schwarze  rote  Gefäße.  Der  Kranke  sieht  die  Lampe  nicht 
deutlich.  Dagegen  muß  man  diese  Gefäße,  welche  die  von  dem  Schleier 
befallene  {musahhakd)  Pupille  bedecken,  mit  dem  Haken  fassen  und 
rings  um  das  Schwarze  abschneiden.  Dann  verbindet  man  mit  Mandeln 
und  Kümmel   und  träufelt  auch  das  Wasser  des  Kümmels  mit  etwas 

Steinsalz  ein Wenn  aber  Kopfschmerz  dabei   ist,   so  ziehe   [sull) 

ihm  die  Venen  an  beiden  Schläfen  hervor;  wenn  dann  der  *Kopf- 
schmerz  bestehen  bleibt,  so  wende  man  das  »große  Niesmittel«  an.« 
Die  Pusteln  {butur)  im  Auge.  »Das  Anzeichen  des  Auges, 
in  dessen  Schwarzem  Pusteln  sind,  ist,  daß  du  es  kleiner  geworden, 
verklebt  und  absondern  und  heftig  tränen  siehst.      Behandle  es  mit 

dem  weißen  Pulver und  wenn  die  Pusteln  eitern,  so  träufle  das 

gelbe  Kollyr  aus  Bluteisenstein,  oder  das  Kollyr  aus  gebranntem  Blei 
[ähdr)  ein,  oder  das  weiße  Kollyr  aus  Weihrauch  {kundur). 

Die  Nisse  {saib'än)  in  den  Wimpern.  »Wenn  am  Ursprung  der 
Wimpern  Nisse  oder  Läuse  [saibdn  au  qaml)  vorhanden  sind,  so  spalte 
das  Lid  zwischen  den  Wimpern  und  tue  Frühlingskollyr  oder  das  kleine 
Tpa/(«|j.aTi7.6v  darauf.« 

Die  Geschwulst  [ivaram)  des  Auges.  »Wenn  außen  am  Auge 
eine  Geschwulst  wie  eine  Kichererbse  sich  befindet,  und  sie  ist  eine 
von  den  dicken,  so  bestreiche  sie  mit  der  aus  Dornstrauchsaft  und 
Gummi  und  Lycium  bereiteten  Salbe  und  bestreue  sie  mit  dem  schwar- 
zen rüsnäj« 

Die  Phlyktäne  (wadaqa).  »Ihr  Zeichen  ist,  daß  du  das  Auge 
gereizt  und  voll  Pusteln  siehst,  und  es  tränt  und  hat  im  Weißen  einen 
roten  Punkt.  Wenn  Ophthalmie  dabei  ist,  so  behandle  es  mit  malkdjd- 
Pulver  i)  und  kühle  es  mit  Bleiweißkollyr.  Wenn  keine  Ophthalmie 
dabei  ist,  so  behandle  es  mit  weißem  Kampherkollyr.  Wenn  aber 
von  den  Phlyktänen  Pusteln  ausgehen,  so  verbinde  das  Auge,  damit 
sich  die  Pupille   (d.  h.  das  Schwarze)  nicht  bewegt.« 

Die  Ameise  {an-namla).  »Ihr  Anzeichen  ist,  daß  du  die  Wimpern 
des  Auges  durcheinander  und  seine  Lider  gespalten  (wund)  siehst, 
und  wenn  [Geschwüre.?]  dabei  sind,  so  ist  das  die  Abschuppung  (^a^V^)-* 
Behandlung  mit  den  oben  erwähnten  Mitteln. 

')  malkdjd  ist  das  syrische  Wort  für  malaki,  königlich,  also  dem  griechischen  Kollyr- 
namen  ßasiXiv.ov  gleichwertig,  der  bei  vielen  arabischen  Ärzten  auch  als  bdsiliqun  vor- 
kommt.    Vgl.  Anm.  4  zu  S.   2 48. 
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Die  Haare.  »Ihr  Anzeichen  ist,  daß  du  das  obere  Lid  erschlafft 
findest,  und  der  Kranke  fühlt  Stechen  in  seiner  Pupille  mit  reich- 
lichem Tränen,  und  überschüssige  Haare  sind  sichtbar.  Wenn  es  ein- 
gekrümmt [munkasir)  ist,  so  ändere  es  mit  der  Nadel  [ihrd);  wenn 
es  aber  fest  [täbit)  ist,  so  schneide  das  obere  Lid  von  außen  ein,  und 
nähe  es  mit  feiner  Nadel  und  Kokonseide  {ibrisam);  wenn  es  im  Lid 
ist,  so  hänge  es  mit  den  Rohrstäbchen  [qasah)  auf;  und  wenn  sie  klein 
sind,  so  ziehe  sie  aus  und  streiche  grünes  KoUyr  ein.  Was  aber  davon 
mit  Rohrstäbchen  aufgehängt  (abgeklemmt)  worden  ist,  bestreiche  es 
mit  Kollyr,  welches  Teer  und  Ammoniakharz  und  klebende  Stoffe 
enthält  ^).« 

Die  Weinbeere  [Hnaba,  Staphylom).  »Ihr  Anzeichen  ist,  daß 
du  das  Schwarze  des  Auges  ganz  von  Weißem  überdeckt  siehst,  vor- 
springend und  bläulich,  wie  eine  Schnecke.  Wisse,  daß  sie  mit  Wasser 
gefüllt  ist;  sie  muß  abgeschnitten  werden,  damit  das  Auge  schwarz 
wird  und  gesunden  Augen  gleicht,  außer  daß  sie  platzt  [verderbte 
Stelle].  Und  es  ist  nützlich,  nach  dem  Schneiden  {qatl)  das  Kollyr 
aus  Ispahaner  Schwefelantimon  hineinzutun,  morgens  und  abends 
mehrere  Tage  lang;  und  man  läßt  (den  Kranken)  fünfzehn  Tage  liegen. 

»Die  Geschwüre,  welche  im  Auge  auftreten.  Du  mußt  sie  nicht 
operieren,  besonders,  wenn  sie  lange  bestehen.  Ihr  Anzeichen  ist, 
daß  du  im  Schwarzen  des  Auges  einen  Abszeß  [dumvial]  oder  einen 
Fleck  {nukta)  oder  etwas  Ähnliches  siehst.« 

[Es  folgt  eine  Anzahl  Rezepte,  die  offenbar  nicht  hierher  gehören, 
dann  fehlen  mehrere  Seiten.] 

Die  Nachtblindheit  [^asä,  bädbähäst)  und  Beginn  des  Stars 
{budjV  al-md).  Sie  sind  alle  von  einer  Art;  ihr  Anzeichen  ist,  was  wir 
vorher  bei  dem  Trugbild  [tahaijul)  der  Kranken  erwähnt  haben,  welche 
von  dem  Leiden  befallen  sind,  das  Fliegen,  Haare  und  dem  Blitz 
ähnliche  Erscheinungen  hervorruft  und  dergleichen.«  Es  werden 
Gallenkollyrien,  besonders  vom  Ziegenbock  empfohlen,  bei  Kopfschmerz 
Schläfenaderlaß  und  Brennen. 

Das  Ödem  [wardin).  »Sein  Anzeichen  ist,  daß  du  das  Auge  ge- 
schwollen siehst;  seine  Lider  sind  von  innen  gespalten  (wund)  und  es 
kommt  aus  ihnen  Blut  hervor.«     Ist  mit  vapSivov  zu  behandeln-). 


')  Mit  der  letzten  Methode  ist  die  Abklemmung  eines  Hautstücks  der  Lider  zwischen 
zwei  Rohrstäbchen  gemeint;  das  abgeklemmte  Stück  fällt  dann  brandig  ab,  das  Lid  wird 
dadurch  zuweilen  nach  außen  gedreht,  meist  aber  unheilbar  verkürzt.  Dies  Verfahren, 
schon  von  Paullos  v.  Aegina,  dem  Alexandriner  Arzt  des  7.  Jahrhs.,  beschrieben,  ist 
noch  heute  im  ägyptischen  Volke  allgemein  üblich. 

2)  Ivollyr  aus  duftender  Narde,  von  den  griechischen  Ärzten  oft  erwähnt. 
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Die  Maulbeere  {tüta).  »Sie  tritt  gelegentlich  aus  dem  Auge 
heraus,  und  entsteht  aus  verdorbenem  Blut.  Ihr  Anzeichen  ist,  daß 
du  im  Inneren  des  Lides  rotes  Fleisch  hervorkommen  siehst,  festsitzend 
und  sich  bis  zum  Schwarzen  hin  erstreckend,  welches  sich  darin  fort- 
während erneuert.  Sie  muß  abgebunden  und  abgeschnitten  werden.« 
Dann  Verband  mit  Kümmel,  Eigelb  und  dergleichen. 

»Ferner  die  Nachtblindheit  {'■asd  wa-sabküra).  Wir  haben  über 
diese  Krankheit  berichtet  [verderbt]  ^).  Ihr  Anzeichen  ist,  daß  ein 
solcher  Kranker  bei  Nacht  nicht  sieht.  Er  muß  mit  Kollyr  von  langem 
Pfeffer  behandelt  werden,  zuweilen  in  einer  Menge  Bocksleber,  und 
seine  Natur  mit  bitteren  Abführmitteln  [ajdrig)  erleichtert  werden  und 
mit  den  Pillen  des  Galen  [kabh  Gdlinüs),  und  er  soll  sich  des  Nacht- 
mahls enthalten,  so  Gott  der  Erhabene  will.« 

Kapitel  47.  Beschreibung  aller  Heilmittel,  die  gegen  das, 
was    wir    erwähnt    haben,    verwendet    werden. 

»Dies  ist  die  Aufzählung,  der  für  die  Augen  bestimmten  Nies- 
mittel, Pulver,  Pasten  [sijäfät),  Elixiere  [iksirdt)  und  was  dafür  an 
Augenmitteln  {akhdl)  nötig  ist.« 

I.    Über  die  Niesmittel  {sa^üfdi)  -). 

1.  Gegen  Kopfschmerzen  und  Rheuma  (n//) :  Pistazien,  Opium, 
Opoponax,   Sesam  mit  Majoranwasser. 

2.  Gegen  alle  Kopfleiden,  auch  Niesen  der  Kinder.  Dasselbe  mit 
Mandeln,  Prunus  mahaleb,   Safran  und  Myrrhe. 

IL    Pulver  [darürdt)  3). 

1.  Das  malkdjd^)  genannte  Pulver,  gegen  heiße  Ophthalmie  mit 
Pusteln:  SarkokoU,  Kristallzucker,  Meeresschaum,  gestoßene  Muschel- 
schalen. 

2.  Das  Tpo(/(oij,a-txov  ( ..LiLJb-K=>_b)  5) :  SarkokoU,  EseHnmilch,  Horn- 

mohnpastc  ^),  gelbe  Lilie,  Aloe  aus  Sokotra,  Opium,   Safran. 

I)  sabküra,  persisch  aus  sab  Nacht,  und  kori  blind.  Dies  ist  schon  die  sechste  Wieder- 
holung der  Erwähnung  dieser  Störungenl 

*)  sa^ut  ist  eigentlich  ein  Mittel  zur  Einspritzung  in  die  Nase. 

3)  4arür  ist  ein  sehr  fein  gestoßenes  Pulver,  ähnlich  dem  kühl,  wird  aber  einge- 
streut, nicht  eingerieben. 

4)  Vgl.  die  Deutung  dieses  Wortes  im  Kap.  46,  Anm.  zu  »Phlyktäne«.  Für  Lj'Js-U 
gibt  Cohen  al-'Attär  im  J^i;^  folgende  Erklärung:  es  bedeutet,  daß  es  zu  den  Engeln 
in  Beziehung  steht  {mald'ika)  KXj^m      -il  v— ^»..wÄ/s  \jl  »läju«»  ! 

5)  Das  xoÄX'jpiov  Tpa-/io|j.aTt7.ov,  gegen  die  noch  heute  Trachom  genannte  Körner- 
krankheit oder  Lidkrätze  (arabisch  Krätze  v_-J,:>),  ist  im  Altertum  sehr  verbreitet  ge- 
wesen;  bei  den  römischen  Augenärzten  wird  es  als  »ad  aspritudines«  erwähnt. 

6)  Das  -/o?,?.'jpiov  5tc(  y/.ccjzioj  der  Griechen,  wenigstens  dem  Namen  nach. 
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3.  Das  /pojjj-axtxov  {}  qrdmdtiqün)  genannte  Pulver  ^) :  Ähnlich 
dem  vorigen,  aber  mit  Myrrhen  und  Rosensamen. 

4.  Das    gelbe   )^p(uixaTix6v  {})    gegen    frische  Ophthalmie. 

5.  Das  weiße  /ptuij.aTixov  (.?),  Beide  gleich  dem  vorigen  mit  ver- 
änderter Gewichtszahl,  das  letzte  außerdem  mit  Stärke  und  Bleiweiß. 

6.  Ein  anderes  gelbes  Pulver  gegen  Rheuma  und  alte  Ophthalmie, 
Phlyktänen,  Quaddel,  auch  als  Klebemittel  [lasüq)  gegen  Tränenfistel: 
Sarkokoll  und  Hornmohn. 

7.  Pulver  gegen  Chemosis:  Sarkokoll,  enthülste  Linsen,  rotes 
Drachenblut. 

8.  Ein  anderes  Pulver,  das  große,  gelbe  -/pwixotTixov  ( ? )  genannt, 
gegen  Feuchtigkeit  und  heftige  »Schwellung  bei  Ophthalmie:  Safran, 
weißes  Sarkokoll,  morgens  und  abends  ein  wenig  auf  dem  Sondenknopf 
einzustreichen. 

III.  Augenpasten  {sijäfät)  -). 

1.  Weiße  Paste  gegen  alle  Hitzkrankheiten  [hardra)  des  Auges, 
Phlyktänen  und  Pusteln:  Sarkokoll,  Goldkadmia,  Tragantgummi,  Blei- 
weiß,  Opium,  Weihrauch  mit  Eiweiß. 

2.  und  3.  Ähnliche  Pasten  gegen  die  gleichen  Leiden. 

IV.  Verschiedene  Medikamente. 

1.  Kollyr  [ku/il)  gegen  heftige,  heiße  Ophthalmie,  »Es  ist  der 
König  der  Kollyrien«:   Sarkokoll  und  Safran. 

2.  Medikamente  gegen  Brennen  [hirqa)  im  Auge:  Bluteisenstein, 
arab.  Gummi,  Galmei,  Opium  mit  Eiweiß. 

4.  Gelbes  Pulver  [darür)  gegen  Ophthalmie:  Sarkokoll,  Myrrhen, 
Opium,  Safran,  Aloe,  Schischmsamen  (Cassia  absus  L.),  Schöllkraut, 
Hornmohnsalbe,  Rosensamen. 

5.  Pulver  gegen  den  Ameisenkopf  {müsaraqa),  Geschwüre,  Weiß- 
fleck.  Wind  des  Hornhautfells  und  heftige  Ophthalmie:  ähnlich  dem 
vorigen,  mit  Phyllanthus  emblica  und  Meeresschaum. 

6.  Medikament  gegen  Ophthalmie:  Lilie,  Sarkokoll,  Schöllkraut^ 
Perle,  Opium. 

7.  Medikament  gegen  Verdunklung  im  Auge  und  Star:  klärt  die 
Sehkraft):   Steinbutt-  und  Schafleber,  Moschus,  Honig. 


^)  Dieser  Name  kommt  bei  den  uns  erhaltenen  griechischen  Ärzten  nicht  vor.  Bei 
den  arabischen  findet  er  sich  auch  später  oft  in  der  Form  äqrämättqän.  Im  syrischen  Ms. 
BuDGE  pramtiqon. 

^)  Das  Wort  sijäf  stammt  aus  dem  syrischen  sejdfä;  vgl.  Fbaenkel,  Die  aramäischen 
Fremdwörter  im  Arabischen  S.  262.  Es  sind  Pasten,  durch  Klebemittel  zusammengehalten, 
wie  die  -/.oXÄjfiia  des  Altertums,  auf  welchen  der  Augenarzt  seinen  Stempel  abzudrücken 
pflegte,  wenigstens  in  Gallien. 

Islam.     VI.  1.7 
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\  .    KoUyricn  {}^^J\)  ')■ 

1.  Kollyr  /um  Aufhellen  (^5*^)  ^j  der  Sehkraft:  Bibergeil, 
Opium,   Safran,  Ammoniak,  Galmei. 

2.  Kollyr  gegen  Jucken  [dkdl)  im  Auge,  Rheuma  (Wind)  in  der 
Pupille  und  gegen  Weißfleck:  Borax  aus  Armenien,  Bleiweiß,  Meeres- 
schaum, Galmei,  Ammoniak,  Opium. 

3.  Kollyr  gegen  bdd  bähäst  und  Jucken:  Opium,  Ammoniak, 
Stärke,  langer  Pfeffer,  Meeresschaum. 

4.  Kollyr  gegen  Star  und  häd  hähäst:  Galle  vom  Adler,  Steinbutt, 
Wiedehopf,  Skorpion  und  Elefanten;  Opium,  Safran,  Galmei,  Myrrhe, 
Pfeffer,  x^mmoniak,   Bibergeil,  Gummi,   Borax,  Moschus. 

5.  Ein  anderes:   ähnlich,   ohne  Gallen. 

6.  Kollyr  gegen  Weißfleck:  Goldkadmia,  Zinkoxyd,  Perle,  Moschus. 

7.  Kollyr  zur  Klärung  der  Sehkraft  »von  Stund  an«  3)  (iCCc'w«  ^a): 
Galmei,  gelbe  Myrobalancn,  Pfeffer,  langer  Pfeffer,  Gewürznelken, 
Kochsalz,  Ammoniak,  Safran,  Kampfer,  Korallen,  gebranntes  Kupfer. 

VI.  Verschiedenes. 

1.  Medikament  gegen  Wind  des  Hornhautfells  und  jedes  ver- 
dorbene  Auge:   Meeresschaum,    Eidechsenkot,    Moschus,  :\Iyrobalane. 

2.  Pulver  f&arw^)4):  Bluteisenstein,  Moschus,  Kampfer,  Schlangen- 
haut zusammen  gebrannt. 

3.  Medikament  gegen  entzündliche  Trübung  {kumna),  Hornhaut- 
fell und  sein  Rheuma,  schwarzen  Star,  Weißfleck:  gelbe  Myrobalanen, 
chinesischen  Ingwer,  beide  geschält,  und  Bocksgalle. 

VII.  Pasten   [sijäfät). 

I.    Grüne  Paste,  die  große  des  As  lim  ün  5)  genannt;  gegen  Rheuma, 

I)  kühl  eigentlich  das  Schwefelantimon  {ihnid),  welches  meist  nach  Ispahän  benannt 
wird.  Ein  feines  Pulver,  das  mit  der  Sonde  in  den  unteren  Bindehautsack  oder  auf  den 
Lidrand  gebracht  wird. 

^)  7.o/.>.opiov  öt,j5jpy.ty.rjv  der  Griechen.  Auch  heute  noch  verlangen  die  ägypti- 
schen Patienten  vom  Arzt  >>dawd  elli  jiglU,  Medizin,  welche  klärt,  d.  h.  Flecken  von  der 
Hornhaut  wegnimmt. 

3)  Bei  den  Griechen  Eintagskollyr,  [jLOvofj[A£pov  oder  aüfhrjixepov  genannt. 

4)  barüd  ist  ein  kühlendes  Pulver,  zur  Bekämpfung  der  Entzündung. 

5)  Asliniün  ist  ein  syrischer  Arztname.  Er  kommt  auch  bei  ar-Räzi  mehrfach 
vor,  besonders  in  gynäkologischen  Rezepten,  wird  gelegentlich  Qj<«-d^i  geschrieben.  Nach 
E.  Littmann  kann  der  Name  nur  eine  arabisierte  Form  des  syrischen  Namens  .  0  in  ■  ■  ^ 
(äelcmon  =  Salomo)  sein,  der  in  jakobitischer  Aussprache  äeUmiJn  gesprochen  wurde. 
Er  findet  sich  im  Text  der  syrischen  Handschrift  zur  Heilkunde  von  Budge  in  einem 
Rezept  gegen  Magenschmerzen  (Bd.  I  p.  306).  Er  ist  nicht  zu  verwechseln  mit  König 
Salomo,  mit  dessen  Namen  in  Teil  H  (Bd.  I  p.  594)  ein  abergläubisches  Mittel  bezeichnet 
wird,  um  die  Augen  (geistig)  hellsehend  zu  machen. 
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Pannus,  Krätze,  Verschleierung:  Grünspan,  Bleiweiß,  Tragantgummi, 
arab.  Gummi,  Opium,  ammoniakal.  Gummi-Harz,  Bdellium,  Rauten- 
wasser. 

2.  Grüne  Paste,  die  kleine  des  Aslimün  genannt,  gegen  Oph- 
thalmie und  Phlyktänen:    dasselbe  mit  Galmei,    Borax. 

3.  Grüne  Paste,  die  mittlere  genannt:  dasselbe  mit  Jemen -Alaun. 

4.  Rote  Paste,  das  große  Tpa/o>[xa-'.xov  genannt,  gegen  Verdunk- 
lung, Wind  des  Hornhautfells,  Ausfall  der  Wimpern,  Liderschlaffung, 
Jucken  und  Krätze  (Trachom) :  Bluteisenstein,  Grünspan,  Pfeffer, 
Kolkotar,  gebranntes  Kupfer,  arab.  Gummi,  Opium,  Jemen-Alaun, 
Safran,  alter  Wein. 

5.  Schwarze  Bleipaste,  die  kleine,  gegen  Geschwüre,  Pusteln  und 
Narben  von  Pocken:  gebranntes  Blei,  arab.  Gummi,  Tragantgummi, 
Opium. 

6.  Schwarze  Bleipaste,  gegen  die  gleichen  Leiden  und  heftige 
Pustelbildung:  gebranntes  Blei,  Feuerstein,  kirmanisches  Zinkoxyd, 
Hammerschlag,  Minium,  Goldkadmia,  gelbe  Kadmia,  Kaurimuschel  aus 
Mekka,  indisches  Malabathrum,  Opium. 

7.  Paste  »der  Stern«  ^)  genannt  [al-kaukah]  gegen  Schwellung  und 
Eiter  im  Auge:  Galmei,  Styraxharz,  Myrrhen,  Opium,  Tragant-  und 
arab.  Gummi,   Regenwasser. 

8.  Rote  Paste,  das  mittlere  xpaywfxaxixov,  gegen  Wind  des  Horn- 
hautfells, Rötung,  Jucken  im  Auge,  Krätze  (Trachom)  und.  Tränen. 
Gebranntes  Kupfer,  Bluteisenstein,  gebrannter  Kolkotar,  langer  Pfeffer, 
Opium,   Steinsalz,   Safran  mit  altem  Wein. 

9.  Rote  Paste,  das  kleine  xpa^^oijxatrxov,  gegen  dieselben  Leiden 
und  gegen  Verdickung  {güag)  im  Lid:  dasselbe  ohne  Pfeffer,  Steinsalz 
und  Safran  mit  arabischem  Gummi. 

VHL    Das  Kapitel  der  gelben  Pasten. 

1.  Gelbe  Paste  gegen  Hitze,  Brennen  und  Rheuma:  Sarkokoll, 
rotes  Arsenik,  Schöllkraut,  Hornmohnpaste,  Bleiweiß,  Stärke,  Opium, 
Safran  mit  Eiweiß. 

2.  Gelbe  Paste,  Marcellus  genannt,  gegen  Rötung  und  Schwel- 
lung: Safran,  Narde,  Opium,  gebranntes  Kupfer,  Malabathrum,  Pfeffer, 
Myrrhen,   Sarkokoll,  arabisches  Gummi  mit  Süßwasser.  ^) 


')  ö  ä'Jr/jp  bei  Aiitius   und   Paullos,   auch   im  syrischen  Text  von  Budge. 

^)  Im  Text  steht  ,  w».Ly*../«.  Es  handelt  sich  jedenfalls  um  den  christlichen  Arzt 
Marcellus  Empiricus  aus  Bordeaux,  der  im  Kap.  VII  seiner  um  400  n.  Chr.  kompi- 
lierten  Sammlung   »D<?  medicamentis  etc.«  über  200   Kollyrien  beschreibt. 
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3.  Gelbe  Paste,  axotx-ixov  [as/aq/iqän)  ')  genannt,  gegen  Er- 
schlaffung der  Lider,  Tränen,  Verdunklung  und  beginnenden  Star: 
gelbe  Kadmia,  Safran,  Opium,  schwarzer  Pfeffer,  Kochsalz,  armeni- 
scher Borax,  Myrrhen,  Ammei,  arab.  Gummi,  Hornmohnpaste,  Sarko- 
koll,   roter  Arsenik. 

4.  Gelbe  Paste  gegen  Ophthalmie,  Blutfleck  und  Schwellung, 
Safranpaste  genannt  -) :  Bleiweiß,   Safran,  Tragantgummi  mit  Eiweiß. 

5.  Gelbe  Paste,  phrygische  [afrügi)  3)  genannt,  gegen  Hitze  bei 
Ophthalmie,  Geschwüre  und  heftigen  Schmerz:  gelbe  Kadmia,  Blei- 
weiß, Opium,  arab.  Gummi,    Safran,   Rosensamen. 

IX.    Kapitel  der  Elixiere  {akdsir)  4). 

1.  Gelbes  Elixier  (2^5zr)  gegen  Hitze,  Brennen  und  Tränen:  Horn- 
mohnpaste, Dornstrauchsaft,  langer  Pfeffer,  Weihrauch,  Safran  und 
Schöllkraut. 

2.  Kollyr  ikuhl)  Elixier  genannt,  gegen  Jucken,  trockne  Entzün- 
dung und  alle  Augenleiden,  wenn  sie  Hitze  und  salzige,  brennende 
Feuchtigkeit  hervorrufen:  Bluteisenstein,  Steinsalz,  Ammoniak,  arme- 
nischer Borax,   Sokotra-Aloe,  Grünspan,  weißer  Pfeffer. 

3.  Kollyr,  genannt  das  weiße  Elixier,  gegen  Narben  von  Ge- 
schwüren und  Pocken,  sowie  Weißfleck:  Bleiweiß,  arab.  Gummi, 
Weizenmehl,  Silberkadmia,  Sarkokoll,  Tragantgummi.  »Man  streicht 
es  ein,  wie  Antimonschminke«  [itmid). 

4.  Kollyr,  genannt  das  grüne  Elixier,  gegen  Flügelfell,  Erschlaf- 
fung des  Auges,  Lidverhärtung  und  Tränen:  Schwefelantimon,  Jemen- 
Alaun,  Grünspan  mit  Essig.  Zu  Staub  zerstampfen  und  mit  dem 
Sondenknopf  einstreichen. 

5.  Ein  persisches  Kollyr,  das  schwarze  afsdrisan  5)  genannt,  zur 
Stärkung  der  Sehkraft,  Kräftigung  der  Pupille  und  gegen  die  Augen- 
krankheiten:  Feuerstein,   gebranntes  Kupfer,    Zinkoxyd  aus   Kirman, 


')  Kommt  bei  Paullos  von  Aegina  vor, 

-)  Kollyrien  oia  -/pözoi»,  -/po>t(Jü5£?,  -/poxaptov  usw.  sind  in  der  antiken  Medizin 
ungemein  häufig. 

3)  Im  Text    steht    afandühä,     Ls'.iAÄsi.       Wahrscheinlich    Verstümmelung    von 

^:>-»  ,5!   afrügi,  phrygisches  Kollyr  (vgl.  'Ali   b.    'Isä). 

4)  Bei  Ibn  Mäsawaih  ist  .„»„w.i  I  iksir  offenbar  eine  trockene  Kollyrform,  dem 
J.^J  identisch.  Der  Name  ist  schon  von  Hirschberg  von  ?/,piov,  ^Tjprjv,  ^r^pofAO^'jptov 
abgeleitet  worden.     Er  wird  späterhin    auch  für  flüssige  Mittel  gebraucht  (Elixir). 

5)  Dieser  Kollyrname,  hier  (-«.i_-.w.s  verschrieben,  war  nur  aus  den  auf  S.  253  Anm.  i. 
vorkommenden  anderen  Schreibungen  und  aus  dem  Ms.  Budge  zu  erklären,  wo  er  afserisdn 
geschrieben  ist.  Er  ist  nach  Littvanns  Meinung  mit  dem  persischen  afsiiränidän, 
»abkühlen«  (zu  afsurdän,  sich  abkühlen)  zusammenzustellen. 
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Schwefelantimon  aus   Ispahän,   kleine  Perlen,   indisches  Malabathrum 
und  Safran. 

6.  Ein  anderes  Kollyr,  das  rote  weiche  afsdrisan  genannt  i),  gegen 
Flügelfell  und  dünnen  Weißfleck:  Bluteisenstein,  gebranntes  Blei, 
Zerunbet,  grünes  Zinkoxyd,  Perlen,  Lyzium,  Schöllkraut,  Sokotra- 
Alaun,  Opium,   Safran. 

X.  Kapitel   der    Koll'yrien  (Jl^j^!)  gegen  Weißfleck. 

1.  Gebrannter  Schweinskinnbacken,   Kristallzucker  und  Moschus. 

2.  Ein  anderes:  Muscheln,  weißes  Sarkokoll,  Perlen,  Meeres- 
schaum, Abfall  von  grünem  Schleifstein,  Feuerstein,  indisches  Zink- 
oxyd, verreiben  mit  Bluteisenstein  und  Milch  einer  schwarzen  Sklavin. 

3.  Ein  anderes:  Kaninchenlab,  Moschus.       ' 

4.  Gegen  Tränenfistel:  Kolkotar,  Vitriol,  gebranntes  Kupfer, 
Grünspan  mit  Essig  zu  einem  Docht  gedreht,  in  die  Fistel  eingeführt. 

5.  Gleichfalls  gegen  den  Weißfleck:  Goldkadmia,  Eidechsenkot, 
Meeresschaum,  ungebrauchter  Schleifstein,  Ammoniakgummi,  gebrann- 
tes Sarkokoll,  Lepidium  latifolium  -),  Scammonia,  Kampfer. 

XI.  Verschiedenes  gegen  Star  und  Verschleierung. 

1.  Gallenkollyr  [kMhl  al-mardHr)  3)  gegen  Augenschmerz,  Ver- 
schleierung und  alle  Arten  von  Star:  Steinbutt-,  Rebhuhn-  und  Bären - 
galle  mit  Quitten. 

2.  Ein  anderes,  ebenso  benanntes,  gegen  Verdunkelung,  beginnen- 
den Star  und  Verschleierung  der  Augen:  »Wisse,  daß  alle  Tiergallen 
gegen  Ansammlung  von  Star  nützen,  aber  am  meisten  die  Gallen  von 
Landtieren  und  fleischfressenden  Raubvögeln.«  Anwendung  mit  Honig 
oder  Preßsaft  von   Quitten  oder  Minze. 

3.  Paste  gegen  Ansammlung  von  Star  und  Verschleierung:  Opium, 
Wolfsmilch,  gebranntes  Kupfer,  Safran,  Kristallzucker  mit  Cuscutawasser. 

4.  Kollyr  gegen  Verschleierung:  Rebhuhngalle,  Quittensaft,  ge- 
klärter Honig,   Saft  von  süßen  Granatäpfeln,   Safran. 

5.  Kollyr  gegen  Staranfang  und  Verschleierung:  Bocksleber  4) 
braten,   den  Saft  ins  Auge  träufeln,   die  Leber  zu  essen  geben. 


*)  IniText  j.ywl.w.s5,  an  andererStelle  einmal' .^JJi  .../*. ».^ii.  Die  Droge  ^-^a^  ./i.S 
findet  sich  bei  Ibn  Sinä  und  Ibn  al-Baitär,  indessen  gibt  dies  keinen  Sinn  (es  ist 
d[X7teXos  jJ-^Xaiva  der  Griechen,   Bryonia  alba).     Siehe  vorige  Anm. 

^)  sizarag,    mit    dem    Zusatz  »^Lixil  i3».J  _j^3,    bei   Ibn    Sinä    und  später  meist 

sifarag  geschrieben. 

3)  Entspricht  dem  xo/.Xupiov  5iä  /oXrj?  der  Griechen;  collyria  ex  feile  taurino  bei 
Plinius   XXVIII,  168. 

4)  Gebratene  Leber  ist  ein  uraltes  Mittel  gegen  Sehschwäche  und  Nachtblindheit, 
noch  heutzutage  gegen  letztere  im  Gebrauch.     Vgl.  oben  S.  236   Kap.  31. 
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6.  Rotes  Pulver  [darür]  gegen  Fäulnis  von  starker  Hitze  im  Auge: 
Bluteisenstein,   gebranntes   Kupfer,    Mondstein  i),    Rij d/ii -Kampier  ^). 

7.  Pulver  {barüd)  gegen  Tränen,  Hitze,  trockne  Entzündung; 
vermehrt  das  Licht  der  Sehkraft:  Schwefelantimon  aus  Ispahän, 
Feuerstein,  das  Mark  von  Safran,  Perlen  und  Kampfer. 

8.  Kollyr  gegen  Lidrandentzündung  und  Klopfen  [darahdn)  in  den 
Augenvenen:  Feuerstein,  Bluteisenstein,  Kupfersteins),  Safran,  Opium, 
Ammoniaksalz,  langer  Pfeffer,  Aloe. 

9.  Das  große,  rote  Kollyr,  ein  nützliches  Pulver  {bar?7d):  Blut- 
eisenstein, gebranntes  Kupfer,  Zinkoxyd,  Hornmohn,  Perle,  Opium, 
Aloe,  Gallapfel. 

10.  Das  Kollyr,  welches  »das  Vollkommene«  {al-kämü)  genannt 
wird  4);  es  heilt  jede  Augenkrankheit,  welche  es  auch  sei:  Zinkoxyd  in 
Mairanwasser,  Schwefelantimon  von  Ispahän  in  Preßsaft  von  Granat- 
äpfeln, Grünspan  in  Wasser,  gelbe  Myrobalanen  in  Eiweiß,  Bluteisen- 
stein in  Zichorienwasser,  Galläpfel  in  Eselsmilch,  gebranntes  Kupfer 
in  Sumachwasser.  Dazu  nach  drei  Tagen:  Sarkokoll,  Schischmsamen 
(Cassia  absus,  kasmagak),  d.  h.  die  schwarzen  Samen  {hahha  saudä)  5), 
Hornmohnpaste,  Schöllkraut,  undurchlochte  Perlen,  Koralle,  gebrann- 
ter Krebs,  Arsenik,  Steinsalz,  Jemen -Alaun,  Ammoniaksalz,  langer 
Pfeffer,  weißer  Pfeffer,  armenischer  Borax,  Pharaonen  glas  *),  Eidechsen- 
kot, Safran,  Kampfer.  Die  Hälfte  davon  mit  arabischem  und  Tragant- 
gummi, Dornstrauchsaft  und  Granatapfelsaft  vermischen,  dann  zu 
dem  anderen  hinzufügen  und  zur  Paste  (öL>j^)  machen. 

11.  Grüne  Paste:  dasselbe  mit  Ammoniakgummi  und  Grünspan. 


»)  Im  Text  •Jl^  -.z^;  vielleicht   «♦.äÜ   -^  oder  ,  Ja>i  -:^^ 
*)  Die  beste  Art  von  Kampfer,  hier    zum    ersten  ]\Iale  bei  den  arabischen  Ärzten 
erwähnt. 

3)  Im  Text  ^j«j.äJL>.  Vielleicht  /aXxoj  -/C£-/.a'J[i.£v&s  gebranntes  Kupfer,  /aXxov> 
av8o;,  Grünspan,  yctXxIxi?,  Kupferstein,  oder  auch  y/ij/wv  (Mentha  pulogium),  das  aber 
Ibn    al-Baitär   ^-^^^jXs.  transskribiert. 

4)  Dem  Namen,  aber  nicht  der  Zusammensetzung  nach  dem  Kollyr  Trcty/pT^OTo; 
'EpaaiOTpaTO-j,  dem  »allbrauchbaren«  ähnlich,  welches  bei  Aetios,  Paullos  und  Hunain 
erwähnt  wird.     Vgl.  Nr.   13  am  Schluß  dieser  Schrift. 

5)  Über  die  Namen  des  Schischm  vgl.  Meverhof,  Zeitschr.  f.  Gesch.  d.  Naturwiss.y 
Nov.   1913.     Festschrift  /.  Karl  Sudhoff  und  Janas  1914. 

6)  Gestoßenes  Glas  war  ein  beliebtes  Augenheilmittel.  Hier  steht  Zugäg  fir'aiun, 
bei  keinem  Autor  sonst  zu  finden;  vermutlich  Glas  antiker  Gefäße,  da  allem,  was  alt  war, 
besondere  Heilkraft  zugeschrieben  wurde.  Auch  in  dem  syrischen  ärztlichen  Ms.  Budge 
kommt  Alexandriner  Glas  (zegögi/J  aleksandräitd)  in  einem  Rezept  gegen  Hornhautflecken 
vor.  Das  ganze  Rezept  erinnert  mit  der  Fülle  seiner  Mittel  an  einen  Theriak,  wie  es  ja 
denn  auch  ein  Allheilmittel  für  Augenleiden  sein  soll. 
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12.  Gelbe  Paste:  dasselbe,  statt  Bleiweiß  gebranntes  Kupfer, 
duftende  Narde. 

Hiermit    schließt    unser   Manuskript. 

Im  Text  vorher  kommen  noch  folgende  andere  Kollyrnamen  und 
Rezepte  vor: 

1.  Im    Kap.    38:    Ly«^Ls    x^io     ^^.^j    ^cjl\    J.^.3^J!,    vielleicht   ota 

2.  Im'  Kap.  39:  Gegen  Lidläuse  eine  Mischung  [ihldfa  Jemen - 
Alaun  und  Läusekraut  {miwizag  gahali,  Delphinium  staphisagria). 

3.  Außerdem  die  bitteren  Abführmittel,  ajdrigdt,  z.  B.  ajdrig  al- 
fiqrd,   lepa  Trtxpa  -). 

4.  Endlich  im  Kap.  46  vor  der  großen  Lücke:  Salbe  {märham) 
aus  Bleiglätte  gegen  heiße  Pusteln  [hair  wa-najdtdt),  Brennen,  Ver- 
härtung der  Materie  im  Körper:  Bleiglätte,  Essig,  Wein,  Gewürzöl, 
Kurkuma. 

5.  Pulver  {sMJüj)  3)  gegen  Rheuma  im  Gehirn  und  für  Kinder, 
welche  auf  dem  Gesicht  schlafen,  und  Ödem:  Safran,  Weihrauch,  Dorn- 
strau(Jisaft,  Aloe  von  Sokotra,  Dictamnus,  Seifenkraut,  Veilchenöl, 
Sklavinnenmilch. 

6.  Schmiere  ija(üh)  zur  Kräftigung  der  Lider  :Ornithogalum,  Dorn- 
strauchsaft, Hornmohnpaste,  Akaziengummi,  Myrrhen,  Sokotra-Aloe, 
Carthamus,  Opium  und  Rosenwasser. 

7.  Paste  von  Gallen  [mardrdt),  wie  sie  der  Inder  Kanka-i)  ge- 
macht hat:  gegen  Star,  Ausbreitung  im  Hagelkorn  (Linse),  Sehschwäche 
und  »Bläue«  vom  Alter  und  zur  Stärkung  der  Sehkraft:  Gallen  von 
Raubvögeln,  reißenden  Tieren,  von  allen  wilden  Tieren,  Galle  von  Reb- 
hühnern, Tauben,  Turteltauben,  Steinbutt,  langer  Pfeffer,  duftende 
Narde,  indisches  Malabathrum,  grünes  Kupferoxyd,  undurchlochte 
Perlen,   Stiergalle  und  Ouittensaft. 

8.  Kollyr  rüsndjd  aus  20  Substanzen  genannt 5),  gegen  Sehschwä- 
che, Eintritt  von  Star,  Krätze,   Hornhautfell,  Tränen  und  W^eißfleck: 

')  Die  Hornmohn-(Glaucium-)Paste  kommt  sonst  immer  als  sijdf  mdmi[d  bei  den 
Arabern  vor. 

^)  ajdrig  ist  eine  verperserte  Form  von  izrA;  der  wesentliche  bittere  Bestandteil 
ist  Aloii;  es  ist  ein  Abführmittel. 

3)  zum  innerlichen  Gebrauch. 

4)  Nach  Wüstenfeld  statt  Katkah.  Jedoch  ist  auch  dies  nicht  der  Name  des 
indischen  Astronomen  und  Arztes  früher  Zeit,  sondern  der  seines  Buches  Kultaka,  wahrend 
er  selbst  Aryabhatta  hieß. 

5)  Im  Text  hier  Q.j..;iisxJl  LjU..i;_»  ,  ein  anderes  Mal  (^LLwj,.  Vgl.  die  Erklärung 
des  Wortes  in  Kap.  46,  4    S.  245.  [  1 ,  _  , .. 
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Lindiirclilochte  Perlen,  Kupferoxyd  (Grünspan),  Schwcfelantimon  von 
Ispahän,  Goldkadmia,  Feuerstein,  Korallenwurzel,  Scekrebs,  Meeres - 
schäum,  Schale  von  Straußeneiern,  Rattenkot,  linsenförmiger  Blut- 
eisenstein, sank  (das  ist  Seeigel),  griechische  Narde,  indisches  Malaba- 
thrum,  weißer  und  schwarzer  Pfeffer,  langer  Pfeffer,  Ammoniaksalz, 
Kampfer,   Safran  mit  Wasser  von   Quitten,   Mairan  und  Rosen. 

9.  Kollyr  gegen  Nachtblindheit  {sabhüra) :  Kurkuma,  Myrobalanen, 
langer  Pfeffer. 

10.  Pulver  mit  Sauerwein  {harüd  al-Insrim)  ^):  gegen  Krätze,  Lid- 
randentzündung, zur  Stärkung  der  Lider  und  der  Sehkraft,  gegen 
Tränen  und  Anfälle  [naiväzil):  grünes  Kupferoxyd,  gelbe  Myrobalanen, 
Ingwer,  Süßholz,  langer  Pfeffer  mit  Saft  von  unreifen  Trauben  und 
Rosenwasser. 

11.  Paste  mit  Wein  gegen  Krätze,  gegen  Liderschlaffung  und  zur 
Kräftigung  der  Häute  des  Auges:  Bluteisenstein,  gebranntes  Kupfer, 
Kolkotar,  grünes  Kupferöxyd,  Duftnarde,  Safran,  arab.  Gummi,  mit 
altem  Wein  angerührt. 

12.  Eine  andere  gegen  dasselbe:  Granatapfelblüte,  langer  Pfeffer, 
sonst  wie  das  vorige,   mit  altem  Wein  gekocht. 

13.  Das  Heilmittel  des  Erasistratos  ^)  gegen  Krätze  (Trachom) 
und  Jucken,  wie  es  Galenos  berichtet  hat:  gebranntes  Kupfer,  ge- 
branntes Vitriol,  Myrrhen,  Safran,  Pfeffer,  Grünspan,  guter  Wein,  ein- 
gekochter Traubensaft. 

Damit  schließen  wir  die  Wiedergabe  der  Augenheilkunde  des  Ibn 
Mäsawaih.  Sie  ist,  wie  schon  bemerkt,  keine  hervorragende  Leistung, 
und  wurde  bald  danach  von  den  »10  Büchern  \"om  Auge«  des  Hunain 
wesentlich  übertroffen,  von  den  weit  besseren  Lehrbüchern  des  5.  Jahr- 
hunderts d.  H.  ('Ali  b.  'isa  und  'Ammär  al-Mausili)  gar  nicht  zu 
reden.  Aber  als  frühestes  uns  erhaltenes  methodisches  Lehr- 
buch der  Ophthalmologie  wird  sie  einen  Ehrenplatz  in  der  Ge- 
schichte der  Wissenschaften  bei  den  Arabern  behalten. 


')  Dieses  Pulver  kommt  bei  fast  allen  arabischen  Ärzten  vor. 

*)  'EpaSi'STpctTOS,  etwa  330 — 245  v.  Chr.,  gefeierter  Arzt  und  Anatom  in  Alexandria. 
Sein  Kollyr  rAj/^rptoi,  schon  oben  erwähnt,  ist  von  Galen  überliefert  und  den  arabischen 
Ärzten  bis  in  die  neueste  Zeit  bekannt  gewesen;  es  wird  nach  Ibn  M  äsawai  h  von  Hunain, 
ar-Räzi    und  Ibn    Sinä  erwähnt  und  von  vielen  späteren  Ärzten  kopiert. 


M.  Meyerhof,    Die  Augenheilkunde  usw.  2^1 

A  n  h  a  n  or. 

Die  Augenheilkunde  in  der  von  Budge  herausgegebenen 
syrischen   ärztlichen  Handschrift. 

Von 

M.  Meyerhof. 

Während  der  Fertigstellung  der  vorhergehenden  Arbeit  erschien 
die  von  Budge  herausgegebene  ärztliche  Handschrift  in  syrischer 
Sprache  ^).  Das  große  Verdienst,  welches  sich  Wallis  Budge  dadurch 
erworben  hat,  daß  er  zum  ersten  Male  einen  fast  vollständigen  syrischen 
Text  zur  Medizin  zugänglich  gemacht  hat,  ist  bereits  von  E.  Seidel  -) 
hervorgehoben  worden;  in  der  Übersetzung,  besonders  der  Fachaus- 
drücke, dagegen  hätte  Budge  durch  Zusammenarbeit  mit  einem 
Medizinhistoriker  oder  durch  ausgiebigere  Benutzung  der  griechischen 
und  orientalischen  Quellen  zur  'Geschichte  der  Heilkunde  zahllose  Irr- 
tümer vermeiden  können,  von  welchen  Seidel  nur  eine  kleine  Auslese 
gibt.  Es  ist  wohl  der  Schnelligkeit,  mit  welcher  Budge  zu  arbeiten 
pflegt,  zuzuschreiben,  daß  er  oft  dasselbe  Wort  an  zwei  nahe  zusammen- 
liegenden Stellen  verschieden  übersetzt,  und  die  arabischen  oder  persi- 
schen Übertragungen  von  Heilmittelnamen  am  Schlüsse  seiner  Hand- 
schrift viel  zu  wenig  ausnutzt.  Trotz  dieser  Fehler  ermöglicht  es  das 
BuDGEsche  Werk  dem  ärztlichen  Geschichtsforscher,  einen  klareren 
Einblick  in  die  wichtige  Übergangszeit  der  griechischen  zur  arabischen 
Medizin  zu  erhalten,  und  dafür  sei  dem  Verfasser  bleibender  Dank 
gewidmet. 

Budge  hat  bereits  in  der  Handschrift  mehrere  Teile  voneinander 
gesondert,  nämlich 

I.  über  20  Kapitel  oder  Vorlesungen,  von  denen  vorn  zwei  und 
hinten  mehrere  fehlen,  über  Anatomie,  Krankheitslehre  und  Behand- 
lung des  menschlichen  Körpers,  vom  Kopf  anfangend  bis  zu  den  Füßen. 
Budge  glaubt,  daß  es  die  syrische  Übersetzung  der  Schrift  eines 
Alexandriner  griechischen  Arztes  sei,  dessen  Name  gleich  dem  des 
Übersetzers  leider  fehlt.  Der  Verfasser  sagt  selbst,  daß  er  in  Alexan- 
drien  einen  Kranken  behandelt  habe;  er  zitiert  im  Text  häufig  den 
Hippokrates,   zuweilen  den  Dioklcs   (von  Karystos.^  4.  Jahrh.  v. 


')  E.  A.  Walli.«  Budge,  Syrian  Anatomy,  Palhology  avd  Therapeutics  or  »The  Book 
of  Medicines«.  Vol.  I.  Introduction.  Syriac  Text.  Vol.  II.  English  Translation  and  Index. 
Eondon  etc.  1913. 

^)  MGMN.  Bd.  XIII.     1914,  S.  38S— 9. 
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Chr.)  und  Archilogcnes  (Archigenes?  Arzt  in  Rom  unter  Trajan). 
Die  methodische  Ordnung,  sowie  die  Unvollkommenhcit  der  anatomi- 
schen Kenntnisse  des  Verfassers  läßt  mich  indes  vermuten,  daß  er  der 
alexandrinischen  Spätzeit  angehört.  Ob  er  etwa  mit  dem  von  Bar- 
hebraeus  erwähnten  (zit.  Büdge,  vol.  I,  p.  CLIV)  Ahron,  dem 
»Priester«,  identisch  ist,  dessen  ärztliches  aivTa-^xa  in  30  Büchern  von 
Gosios  (Gesius  Petraeus.?)  in  das  Syrische  übersetzt  worden  ist, 
müßte  sich  durch  Vergleichung  der  Zitate  leicht  feststellen  lassen; 
hierzu  fehlen  mir  leider  zurzeit  die  nötigen  Unterlagen.  In  den  Rezepten 
werden  außerdem  Andronikos,  Asklepiades,  Archigenes,  De- 
mokrates,  Dioskurides,  Menestios  (.'),  Philon,  Philagrios  (?), 
Ptolemaios,  Severus  und  Theodoretos  zitiert;  dann  aber  auch 
die  syrischen  Ärzte  Schelemon  (Aslimün  =  Salomo)  und  Sergios 
von  Resch  *Ainä,  eine  Reihe  von  persischen  Namen  ^),  sowie  Heil- 
mittel, welche  den  Griechen,  auch  den  spätesten  Alexandrinern,  wie 
Paullos  von  Aigina,  unbekannt  waren,  z.  B.  Moschus,  Kampfer  und 
Galangawurzel.  Somit  müßte  man  annehmen,  daß  in  den  praktischen 
Teil  des  Werkes  von  dem  syrischen  Übersetzer  oder  späteren  ärztlichen 
Abschreibern  allerhand  Rezepte  eingeschoben  worden  seien. 

Der  2.  Teil,  medizinische  Astrologie,  der  3.,  Volksheilmittel,  und 
der  4.,  eine  alphabetische  Liste  syrischer  Heilmittel-  und  Krankheits- 
namen, mit  arabischer  oder  persischer  Übersetzung  enthaltend,  stam- 
men wohl  ebenfalls  aus  späterer  Zeit,  als  der  i.  Teil;  sie  sind  jedoch 
nicht  minder  wichtig  für  die  Erforschung  der  syrischen  Medizin. 

Das  5.  Kapitel  der  Hauptschrift,  die  Augenheilkunde  enthaltend, 
war  mir  nun  so  wertvoll  zur  Vergleichung  und  gegenseitigen  Ergänzung 
mit  der  Augenheilkunde  des  Jahjä  b.  Mäsawaih,  daß  ich  es,  unter 
Richtigstellung  einer  Anzahl  von  Fachausdrücken,  der  vorhergehenden 
Arbeit  in  kurzer  Besprechung  als  Anhang  beigeben  möchte.  Meinem 
verehrten  Freunde  und  Lehrer  E.  Littmann  bin  ich  wiederum  für 
vielfache  Unterstützung  zu  großem  Dank  verpflichtet  2). 

Die  Anatomie  und  Physiologie  des  Auges  wird  von  dem  Ver- 
fasser des  Ms.  BuDGE  ganz  ähnlich,  wenn  auch  kürzer,  dargestellt,  wie 
von  Jahjä  b.  Mäsawaih.  Auch  er  kennt  nicht  die  sieben  Häute 
[kottine  /iTÜivs;  und  drei  Feuchtigkeiten,  {raflihütj,  u-^pd)  des  Galen, 
sondern  nur  die  Iris  (Traubenhaut),  die  Hornhaut  und  die  Bindehaut, 
für  welch  letztere  er  gar  keine  Bezeichnung  hat,  sondern  sie  nur  dem 


')  Z.  B.  der  persische  König  Peroz    anos  (>>P.  der  Gute«). 

*)  Ganz  besondere  Dienste  hat  ihm  das  Vocahulaire  chaldeen-arahe  von  J.  E.  Manna, 
Mossoul  1900,  geleistet,  das  er  auch  mir  freundlichst  zur  Verfügung  gestellt  hat. 
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Fischernetz  {m^sittd)  vergleicht.  Die  Netzhaut,  Aderhaut,  Lederhaut, 
sowie  Galens  Spinngewebshaut  fehlen.  Von  den  drei  Feuchtigkeiten 
fehlt  die  Eiweißfeuchtigkeit;  der  Glaskörper  wird  dem  geschmolzenen 
Glase  verglichen,  die  Linse  wird  nur  griechisch  bezeichnet  [qrostallidös 
=  '/.piazakkozioU)  und  dem  Eise  [gdidd)  .verglichen.  Sie  wird  als 
Sitz  der  Lichtempfindung  und  Hauptorgan  des  Auges  angesehen.  Die 
sechs  Augenmuskeln  und  die  hypothetischen  »Zurückzieher  des  Aug- 
apfels« werden  recht  ausführlich  behandelt,  auch  ihre  Lähmung  mit 
Schielen  und  Doppelsehen  als  Folgen  besprochen  ^).  Die  Sehnerven 
und  ihre  Aneinanderlegung  in  der  Chiasma-Kreuzung  werden  flüchtiger 
eru'ähnt.  Die  Lider  {tallife),  Wimpern  (temrc)  und  Augenwinkel  [g-o- 
najdtä),  die  Pupille  {häzojä  da-herorä,  eigentl.  der  Sehende  des  Loches), 
sowie  der   Sehgeist  {rühä  nahhirä)  werden  genannt. 

In  der  Krankheitslehre  haben  die  mehr  theoretischen  Erörte- 
rungen der  verschiedenen  Arten  von  Sehstörung  auf  den  Verf.  eine 
besonders  große  Anziehungskraft  ausgeübt;  sie  umfassen  zwei  Drittel 
dieses  ganzen  Teils,  wie  sie  ja  auch  bei  Ibn  Mäsawaih  (Kap.  22 — 34 
des  dagal  al-'^am)  und  Hu  na  in  einen  übermäßigen  Raum  einnehmen, 
nicht  entsprechend  den  damaligen  recht  mangelhaften  Kenntnissen  der 
inneren  Augenhäute  und  ihrer  Funktionen. 

Zunächst  werden  die  Trugbilder  {haggäge,  cpavTaSfxaxa.  '^avtaatat) 
besprochen,  die  teils  von  Schwachsichtigkeit  {g^hdrutd,  ajxßXuojTcia)  ^), 
teils  von  Störungen  des  Magens,  des  Darmsaftes  oder  des 
Gehirns,  sowie  von  Verstopfung  des  Sehnerven  herrühren;  auch  die 
Trugbilder  infolge  zu  langen  Blickens  in  die  Sonne  werden  ersvähnt, 
so  daß  dieser  ganze  Abschnitt  vollkommen  dem  Kap.  28  im  dag-al  des 
Ibn  Mäsawaih  gleicht.  Sodann  wird  die  Starbildung  {"sidüt  maijä) 
besprochen  3);  ihr  Beginn  mit  Mückensehen,  die  verschiedenen  Farben 
des  Stars.    Zur  Erkennung  seiner  Operierbarkeit  wird  seine  Beweglich - 


*)  Die  Darstellung  der  Muskellehre,  sowie  des  nächsten  Abschnittes  über  die  Diagnose 
der  Sehstörungen  und  ihrer  Ursachen  ist  fast  wörtlich  dem  Galen  (-£pi  xwv  -£7rov!)dtiov 
Tdrujv  IV,  2)  entnommen. 

*)  Dies  Wort,  im  Ms.  Budge  fast  stets  unrichtig  gäherütä  vokalisiert,  wird  von  B. 
bald  mit  »mistiness«,  bald  mit  »cataract«  übersetzt.  Es  handelt  sich  um  eine  Art  Seh- 
schwäche mit  Blendungserscheinungen,  wie  sie  z.  B.  bei  den  Albinos  auftritt.  Im  Arabi- 
schen heißt  sie  gahar  (Tagblindheit). 

3)  "sidüt  maijd  wörtlich  »Ausgießen  des  Wassers«  (Budge:  »flow  of  water«).  Das 
Wort  entspricht  dem  •jT.oypii.rx,  'Jto/üSi?  der  Griechen,  suffusio  der  Lateiner,  nuzül  al-nid* 
(Herabfließen  des  Wassers)  der  Araber.  Daraus  haben  die  mittelalterlichen  Übersetzer 
Cataracta  gemacht  (vgl.  Hirschberg  Gesch.  d.  Augenheük.  im  europ.  Mittelalter  S.  263 — 265). 
Die  Alten  schrieben  ja,  wie  schon  früher  erwähnt,  die  Starbildung  der  Gerinnung  einer 
Flüssigkeit  zwischen  Linse  und  Iris  zu. 


2ßQ  M.  Mey  crh  of, 

keit  auf  Fingerdruck  beobachtet  ^).  Danach  wird  Weit-  und  Kurz- 
sichtigkeit, Nachtblindheit  {s^marmärc',  w/.-dhiy]')  und  Sehschwäche 
durch  Vertrocknung  der  Augenhäute  und  -feuchtigkeiten  besprochen. 
Hierauf  folgen  die  Verbrennungen  und  Verletzungen  des  Auges  und 
ihre  Folgezustände,  z.  B.  der  Vorfall  der  Regenbogenhaut  [res  dahhäM  = 
Fliegenkopf,  {iuio/icpaXov)  und  das  Staphylom  [bat  tötitä,  »die  Tochter 
der  Weintraube«,  ciTa'-p'jXu)|xa;  später  auch  bar  tölUd  oder  guglä  genannt). 
Die  gleichen  Zustände  können  auch  durch  Abszesse  [apestemc,  ctTro- 
aTV)[xaTot),  Pusteln  {/jamtc,  Flur,  von  hamtä)  und  Karbunkel  [pimre, 
otvOf/axcc,  (zvi)f-cty.(o3ic)  hervorgerufen  werden,  welche  Eiter  [mu^lä) 
erzeugen,  und  die  zur  Erblindung  führen  können;  mindestens  aber 
hinterlassen  sie  auf  der  Hornhaut  Weißfiecken  [hewarwäre,  Xsuzwtxa-a) 
oder  Trübungen  (Jielle,  Staubtrübungen,  vs^s/.'.cz,  fjuM)  ^).  Der  Verf. 
bespricht  dann  die  »heißen  Schwellungen«  {'■ubjäne  hammiync,  /r^ixtocjst:, 
arab.-pers.  w'ardinag),  welche  einen  Grad  der  Ophthalmie  oder  akuten 
Bindehautentzündung  [d^jälä  oder  d^g-äna,  ocp{}c(X[j.''a,  9X£7|xov-/^)  dar- 
stellen 3) ;  er  erwähnt,  daß  sie  so  heftige  Schmerzen  hervorrufen  können, 
daß  der  Kranke  zum  Selbstmord  getrieben  wird  4).  Das  Rheuma, 
welches  vom  Kopf  in  die  Augen  hinabfließt  und  Nasenkatarrh  [qiirrä 
da-n^Jnre,  etwa  gleichbedeutend  mit  i-r^opa  psutiatcuv  des  Paullos 
von  Aigina)  genannt  wird,  erzeugt  Rauhigkeit  {harrüsütä,  -pa/oTr,;, 
-f>7'/o>ixc(),  Lidrandentzündung  [hazzdzitä,  --iXu)3tc)  5),  Lidkrätze  [zcti, 
'];(opo9i)7.Ä[xi7.,  arabisch   garab)  ^),    Körnerkrankheit   [tettd  oder   bar  tcttä 


')  Wie  bei  Paullos  VI,  21  nach   Galen   angegeben. 

2)  hellä  =  Staub.  Manna  gibt  die  Erklärung:  bajäda  raqiqa  jiH'ain  =  eine  dünne 
weiße  Trübung  im  Auge,  also  Hornhautfleck. 

3)  dejdld,  degdnd,  auch  degnd  sind  ursprünglich  Bezeichnungen  für  Herabfließen;  also 
Triefäugigkeit,  lippitudo  der  Lateiner  (so  auch  bei  Payne-Smith). 

4)  Vgl.  die  ganz  analoge  Stelle  im  dagal   des    Ibn    Mäsawaih,   Kap.  9  Anm. 

5)  Über  /mzzdzifd  sagt  das  Wörterbuch  am  Ende  des  Ms.  Budge  :  »Das  ist  ein  Geschwür, 
welches  an  einem  Orte  besteht,  der  Trübungen  in  seiner  Farbe  zeigt,  und  es  verursacht 
Jucken«.  Es  handelt  sich  wohl  um  eine  geschwürige  Entzündung  (Ekzem)  der  Lidhaut 
und  des  Lidrandes.  Bei  Low  {Aram.  Pflanzennamen  Nr.  108)  ist  /lazzdztid  =  Äety/jV, 
Flechte,  wie  im  Deutschen  als  Pflanze  und  als  Krankheit.  Nach  T.  C.\naan  (Aberglaube 
und  Volksmedizin  im  Lande  der  Bibel,  Hamburg  1914.  S.  120  Anm.  i)  wird  das  Wort 
/lazäze  in  Palästina  noch  heute  für  eine  ansteckende  Hautkrankheit  mit  Haarausfall  (Tmea 
trichophytina)  gebraucht;  nach  J.  J.  Hess  (Beduinisches  zum  Alten  und  Netten  Testament. 
Ztschr.  f.  d.  alttestam.  Wissensch.  35.  Jahrg.  191 5,  Heft  2,  S.  131)  heißt  die  gleiche  Krank- 
heit bei  den  Hadar-Beduinen  von  el-Gasim  el-hazzdt. 

6)  zSti  oder  zeiti  fehlt  in  den  Wörterbüchern.  Das  Lexikon  des  Ms.  Budge  übersetzt 
es  arabisch  mit  /lukka  (Jucken,  Lidrandentzündung)  oder  garab  (Krätze,  später  bei  den 
Arabern  am  Auge  nur  für  Trachom  gebraucht).  Littmann  hält  zHi  nicht  für  ein  s>Tisches 
Wort. 
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»Sohn  der  Feige«  auxwatc)  ^),  Schwieligkeit  (?  kendfä,  TüXooci'.c) -)  und 
Geschwüre  in  den  Augenwinkeln  [sühne  d^g-önaidtä  d'^-'-aine).  Am 
schlimmsten  ist  die  'Skz^(\iovq,  welche  sich  durch  Rötung,  Klopfen  in 
den  Adern  und  heftige  Schmerzen  kundtut.  Sie  wird  durch  Schneiden 
der  Schläfenvenen  und  der  Venen  hinter  dem  Ohr  behandelt.  Dann 
folgt  das  Flügelfell  [tefrd,  eigentlich  Kralle,  unguis  des  Celsus,  tttsq-j-^iov 
der  Griechen),  die  Haarkrankheit  (hier  nicht  bezeichnet,  im  3.  Teil 
des  Ms.  Budge  als  menne  de-sa'^Yd  angeführt;  -pi/tajic),  das  Herab- 
sinken der  Augenlider,  die  Lidgeschwulst  ionv.^  {surndqd)  3)  und  die 
Tränengeschwulst  oder  -fistel  isorigd,  aupi-^c  oder  ndsora,  ocY;(tXio'{^ 
und  oii-^(k(s)'\i) .  Alle  diese  Krankheiten  werden  nur  genannt  oder  in 
wenigen  Zeilen  besprochen;  immerhin  ist  es  möglich  gewesen,  ihre  Be- 
zeichnungen fast  zweifelsfrei  mit  den  griechischen  oder  arabischen  zu 
identifizieren.  Am  Schluß  dieses  Teils  folgt  ein  Satz  über  die  Be- 
schaffenheit der  Augen,  daß  nämlich  die  kleinen  tiefliegenden  Augen 
gesund,   die  großen,  vortretenden  häufig  schwach  sind  4). 

Es  folgt  nunmehr  der  Abschnitt  über  die  Behandlung  der  Augen- 
krankheiten, zunächst  mit  allgemeinen  Mitteln,  unter  denen  das  aloe- 
haltige  Abführmittel  tspa  irtxpa  [ijdrd  piqrd,  bei  den  Arabern  ajdrig 
al-fiqrd)  an  erster  Stelle  steht  5).  Dann  folgt  eine  große  Zahl  von  zu- 
sammengesetzten Heilmitteln,  größtenteils  von  den  Griechen  entlehnt, 
zuweilen  aber  auch  persischen  Ursprungs.  Die  Augenmittel  werden 
meistens  als  s<^jdfe  ^)  bezeichnet  und    in    feuchte    und    trockne    (u^po- 


')  aV/io-ji?,  Feigenkrankheit,  nannten  die  Griechen  eine  starke  Form  von  Trachom, 
bei  welcher  die  wuchernden  Körner  der  Bindehaut  ein  Aussehen  ähnlich  dem  Inneren 
einer  durchschnittenen  Feige  verleihen  (Galen,  XIV,  770,  Aetios  (VII)  nach  Severus, 
Paullos   III). 

^)  Diese  Deutung  von  k<^ndfd  ist  durchaus  unsicher;  kenpd  bedeutet  Flügel;  man 
könnte  daher  an  das  Flügelfell  (;:x£p'JYtov)  denken,  wenn  dasselbe  nicht  später  ausdrück- 
lich mehrfach  mit  fefrä  bezeichnet  wäre.  Außerdem  behandelt  der  eben  besprochene  Ab- 
schnitt nur  Lidkrankheiten. 

3)  Von  Bjdge  fälschlich  mit  sarcoma  übersetzt.  Vgl.  M.  Meyerhof,  Über  die  Lid- 
krankheit Hydaiis  der  Griechen,  Sckirnäq  der  Araber.  Arch.  f.  Gesch.  d.  Med.  Bd.  VIII 
1914    S.  45fi. 

4)  Vgl.  die  analogen  Betrachtungen  bei   Ibn    Mas.   Kap.   16. 

=;)  Bei  Low,  Aram.  Pflanzenn.  wird  unter  Nr.  325  angeführt:  S<:  äfä  de-lailaivätd 
nach  Bar  Bahlül  gleich  „  ,L.J!  ,^a.5>.  Das  erste  Wort  ist  wohl  in  sejdfd  da-U3ottä 
(Weihrauch-Kollyr)  zu  berichtigen,  das  zweite  mit  Hiera-  oder  Bitterpillen  zu  über- 
setzen.     Solche   Irrtümer  sind  bei    Bar    Bahlül    häufig. 

6)  sejäfa  ist  eine  Paste,  die  durch  Verreiben  mit  Flüssigkeit  zu  einem  breiigen  Augen- 
heilmittel wird;  man  streicht  sie  mit  dem  Griffel  ein.  Das  Wort  kommt  schon  in  der  syrischen 
Übersetzung  des  Neuen  Testaments  (Apok.  III,  18)  vor.  Es  wird  vermutet,  daß  es  sich 
von  ■  '^^  1   sdf  reiben,  zerreiben  ableitet;  es  ist   als  si]df  oder  ai/d/,  Flur.  Stjdfdl  in  das 
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xoXX'jfyiot,  c^yoxoXXopia  der  Griechen)  unterschieden;  das  Wort  k^sirin 
($T(piov,  Trockenkollyr,  i'ksir  und  ikstrin  der  Araber,  Elixier)  kommt 
ebenfalls  vor,  ferner  '^^särc,  Preßsäfte,  die  bei  Griechen  und  Arabern 
nur  selten  als  eigene  Arzneiform  erwähnt  werden.  Das  Wort  kuhlä 
wird  nur  für  »Antimon«  gebraucht,  nicht  für  Kollyr;  wohl  aber  das 
Verbum  k<^hal  für  »einstreichen,  schminken«,  wie  im  Arabischen.  Auch 
Klebmittel  für  eingewachsene  Wimpern  werden  ohne  Nennung  eines 
besonderen  Namens  erwähnt.  Von  den  griechischen  Kollyrien  führt 
der  Verfasser  die  folgenden  an:  o  asir^p  [kauk^'M),  das  Sternkollyr  »), 
8iä  Ki^dvou  [libdndn),  das  Weihrauch  (Mßavo?,  Xißavtoroc,  Ubottä) 
enthält,  das  Schwanenkollyr  xuxvo?  und  x'jxvctpiov  [quqnos  und 
quqndrin)  -),  das  Rosenkollyr  {wardd,  Sia'f-pooov),  das  MyrrhenkoUyr 
[m-urrä,  oictsaupv/jc),  von  denen  bei  allen  griechischen  und  arabischen 
Ärzten  zahlreiche  Arten  vorkommen,  das  »stopfende«  Kollyr  [estap- 
tiqän,  Gxuir-txov)  3),  das  »königliche«  (ßotaiXixov,  malküta)  4)  und  das 
ägyptische  [mesräjä)  5).  Unsicher  in  der  Erklärung  sind  das  Kollyr 
des  Sorinos  (Soranos,  Severus  .'^)  6),  das  d<:jälä  (Ophthalmie)  ge- 
nannte Kollyr,  das  idhi'ön  (totxov?),  welches  der  Verfasser,  wie  er 
sagt,  selber  benutzt,  das  qedron-{'Airj^o:^  Zeder?) Kollyr,  und  das 
praintiqön  (<:papij.aTixov.?),  wahrscheinlich  mit  dem  qramdtiqün  (y_p(«[xa- 
Ttxov?)  des  Ibn  Mäsawaih  (Kap.  47)  und  späterer  arabischer  Ärzte 
identisch;  die  Formel  weicht  allerdings  von  den  anderen  erheblich  ab. 
Unter  den  persischen  Kollyrnamen  sind  zwei  banüsag  7),  Veilchen,  be- 

Arabische  übergegangen.  Vgl.Anm.  zu  Kap.  47  des  (iagaiaZ-'aw  des  Jahjä  b.  Mäsawaih. 
Wie  mir  Prof.  Littmann  während  der  Durchsicht  dieser  Arbeit  mitteilt,  leitet  Zimmern 
{Akkadische  Fremdwörter  als  Beweis  für  babylonischen  Kultureinfluß,  Leipzig  191 5,  S.  61) 
die  obigen  Begriffe  vom  akkadischen  sipü  ab,  das  »Paste«  bedeutet.  Seine  Hypothese  hat 
alle  Wahrscheinlichkeit  für  sich. 

')  Wegen  seiner  Vortrefflichkeit  so  genannt;  kommt  bei  Aetios  von  Amida  und 
Paullos  vor,  als  kaukab  bei  Ibn    Mäsawaih  (Kap.  47)  imd  Ibn    Sinä  (V). 

-)  Schwan  wegen  der  weißen  Farbe.  Im  Ms.  Budge  ist  -/uxvdpiov  in  qaqnddin  ver- 
stümmelt; es  findet  sich  außer  bei  den  vorgenannten  bei  Alexander  von  Tralles  und 
bei  Hunain  (X),  der  davon  nicht  weniger  als  7  Arten  nach  Paullos  und  Oreibasios 
zitiert. 

3)  Stopft  den  Tränenf-uß;  bei  ar-Razi  (Continens  1.  II),  Ibn  Sinä  (III),  'Ali  b. 
Bahtisü',    Däwüd    al-Antäki   u.  a.  als  isliftiqdn. 

4)  Kommt  in  vielen  Arten  bei  griechischen  und  arabischen  Ärzten  vor,  bei  letzteren 
häufig  in  der  syrischen  Form  malkdjd. 

5)  Zwei  Arten,  auch  den  Arabern  bekannt;  vielleicht  so  genannt,  weil  es  die  ägyp- 
tischen Produkte  Salpeter  und  Koloquinthen  enthält. 

6)  Bei  Ibn  Sinä  kommt  ein  Kollyr  des  Süriäs  vor,  das  wohl  auf  den  römischen 
Arzt  Severus  zu  beziehen  ist. 

7)  banafsag,  Veilchen.  Beide  Kollyrien  enthalten  Zinnober,  der  durch  Beimischung 
von  Natron  usw.  violett  wurde;  daher  wohl  der  Name. 
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nannt,  das  eine  mild  [rakkixa),  das  andere  scharf  [harrifä)]  ein  drittes 
afserisan  ^) ;  es  enthält  die  den  Griechen  unbekannten  Drogen  Moschus 
und  Kampfer,  die  auch  sonst  in  Rezepten  des  Ms.  Budge  vorkommen. 

Zu  den  Drogennamen  ist  noch  zu  bemerken,  daß  sie  großenteils 
griechisch  sind  und  oft  im  Genitiv  stehen,  wie  in  den  griechischen 
Rezepten,  z.  B.  säsalios  von  asasAi,  pümfaleqös  von  TroixcpoXuc,  hüfa- 
qistidös  von  'j-oxi3T''c  usw.  Diese  Namen  sind  meistens  in  derselben 
Form  bei  den  arabischen  Ärzten  zu  finden;  andere  sind  rein  semitischer 
Herkunft,  wie  z.  B.  die  Bilsenkrautsamen  (uo3x'ja]j.oc)  zara^  sexronä 
und  Myrrhen  murrd;  wieder  andere  persisch,  z.  B.  säsum,  Cassia  absus  L. 
(von  casm  =  Auge)  -).  Auch  indische  und  altägyptische  Ausdrücke 
dürften  wohl  durch  Fachleute  festzustellen  sein.  Zuweilen  hat  der 
gleiche  Drogenname  im  Syrischen  und  Arabischen  eine  verschiedene 
Bedeutung:  so  heißt  der  Safran  (xpoxoc,  Crocus  sativus)  im  Syrischen 
kurhrnä,  im  Arabischen  za^farän,  während  das  arabische  kurkiim  die 
Gelbwurzel  (Curcuma  longa)  bezeichnet  3).  Die  Koloquinthe  xoXoxuvOi'? 
wird  stets  als  ganejlös  oder  genajlös  bezeichnet  4). 

In  diesem  Abschnitt  über  Augenheilmittel  finden  sich  nun  noch 
allerhand  andere  Krankheitsnamen,  die  vorher  im  Text  nicht  erwähnt 
wurden;  das  ist  vielleicht  noch  ein  Zeichen  dafür,  daß  diese  Rezepte 
teilweise  später  eingeschoben  worden  sind.  Es  sind  folgende:  Ver- 
dunklungen {hessdyanc  (zaa'j[y(u3t;),  Wimperausfall  {}  qarhe,  txaoaoojst?, 
eigentlich  Kahlheit),  Jucken  {h'^t^yß),  [helle  '^atttqe),  alte  Hornhaut- 
trübungen, Hornhautgrübchen  [/ydärdtd,  ßoöpi'ct),  Hornhautlöcher  {bazze, 
xoi/.a)[i,axa),  Geschwüre  [sümätä,  Tky.r^  5),  Hitzpickeln  (refhe,  arab. 
harära),  Wundsein  der  Augenwinkel  {"yilüid  d''-gdnajätd),  trockne  und 
feuchte  Ophthalmie  [degnd  jabbisdw^-rattidd,  lr^[jry^\So.\^in.  xotl  ci(p{)o(Xjita), 
Blinzeln   [harrijüt  h^zdjd,  jxuwTriotS'.c)  &),    Lidschwellung  [gulldßd,  olor^ixa, 


')  Nach  LiTTMANN  wohl  abzuleiten  von  pers.  afsuränidän  =  abkühlen  (zu  afsurdän.). 
Es  ist  mit  dem  afsärisan  des  Ibn  Mäsawaih  (Kap.  47)  dem  Namen,  aber  nicht  der  Zu- 
sammensetzung nach  identisch. 

-)  Vgl.  hierzu  M.  Meyerhof,  Histoire  du  Chichm,  remHe  opkthalmique  des  ^gyptiens. 
Janus  191 4. 

^)  ^'gl-  J-  I'öw,  Armn.  Pflanzenn.    Leipzig  1881,  Nr.  162,  S.  215 — 220. 

4)  Dies  Wort  kommt  auch  bei  Payne-Smith  755  vor,  wird  von  Low  nicht  erklärt; 
es  ist  wohl  ywviocp'j^Ao;  =  mit  winkligen  Blättern  (Theophrasti  Htst.  Plant.  Lib.  I 
cap.  XVI),  welche  die  Kürbisgewächse  haben. 

5)  siim/ä  übersetzt  Manna  mit  »Wunde,  Geschwür«  oder  »Narbe«  (aCr)  von  beiden. 
Hier  wohl  sicher  Geschwür;  denn  es  heißt  an  anderer  Stelle:  sümäfä  d'-'-'ä^dän  hcwarw&rc^ 
Geschwüre,  welche  Weißflecken  verursachen  (seil,  auf  der  Hornhaut  des  Auges). 

6)  Eigentlich  »Schärfe,  Schnelligkeit  des  Blicks«.  Das  griechische  Wort  (riw!/  be- 
deutet ursprünglich  das  Blinzelauge,  später  den  Kurzsichtigen. 
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yr^niuTx)  '),    Abszesse    {nujqe,     a:ro3tr^[jLata)  -)    und    Einkrümmung    des 
oberen  Augenlides  durch  Erschlaffung  mit  Einwachsen  der  Wimpern. 

Endlich  folgt  ein  kurzer  Abschnitt  mit  einer  flüchtigen  Erwähnung, 
nicht  Beschreibung,  der  folgenden  Operationen :  Wegschneiden  des 
Flügelfells,  Durchziehen  falschgerichteter  Wimpern  mit  einer  Nadel, 
Ausschneiden  der  uoatt?  [hirnäqä)  und  der  Tränenfistel.  Auch  die 
stumpfen  Verletzungen  des  Auges  und  die  Behandlung  des  nach- 
folgenden Blutergusses  durch  eingeträufeltes  warmes  Vogelblut  werden 
kurz  berührt.     Das  Ausziehen  der  Wimpern  wird  agyid  genannt. 

Damit  ist  das  5.  Kapitel  über  die  Augenkrankheiten  zu  Ende.. 
In  dem  3.  Teil  des  Ms.  Budge,  über  die  Volks-  oder  Hausmittel  [sam- 
mdne  ar^dndje,  ländliche  Heilmittel)  3)  kommen  dann  noch  folgende 
anderen  Krankheitsnamen  vor:  Stoß  und  Blutunterlaufung  der  Augen 
{me/iö/d  w-äsidütd  de'-aine),  Hagelkorn.?  (zauqd)  ^),  Wind,  d.  h.  Anfall 
{rü/mpioiLOi,  arabisch  ri/i),  Gelbsucht  [jarqdnd],  Verdunklungen  [hessoxdne, 
dfxaupfocjii;) ;  ferner  wird  staubfarbencr  und  schwarzer  Star  [maijd 
helldndje  iv-ukkdme)  erwähnt. 

Von  der  Haarkrankheit  (rpt/ouatc,  -zpv/Jaaic)  werden  die  zwei 
von  den  Griechen  angenommenen  Arten,  die  Bildung  neuer  Wimpern 
[menne  d^-saWd,  SicjTr/iasic)  und  Einstülpung  der  Wimpern  durch 
Liderschlaffung  [tallife  d^-nd/rin,  cpaXa-fCfüSi?  r^  Tr-öjaic),  genannt. 
Unter  den  Heilmitteln  kommen  die  unappetitlichen,  Blut,  Kot,  Urin, 
reichlich  zur  Geltung.  Wie  im  Papyrus  Ebers  wird  gegen  Haarkrank- 
heit Blut  (z.  B.  von  Zecken  und  Wanzen),  gegen  Schwachsichtigkeit 
Leber  von  Tieren  zu  innerlichem  wie  äußerlichem  Gebrauch  empfohlen. 
Unter  den  Pflanzennamen  bedürfen  manche  noch  der  Erklärung. 

Im  letzten  Teil  endlich,  dem  syrisch -arabischen  Wörterbuch,  finden 
sich  eine  Menge  Augenheilmittel  erw^ähnt,  von  denen  nur  einige  wegen 
ihres  vom  Griechischen  und  Arabischen  abweichenden  Namens  genannt    ; 
seien:  für  oiKxuoviov,  den  Meeresschaum  {2LrdJo.  zahad  al-hahr),  der  wohl    : 
meist   aus   Korallen,    Sepiaschalen   u.    dgl.   bestand,   sind   die   Namen    ; 
sepdd,   gahvai  und  gufrd  d^-jammd  =  Schaum  des  Meeres  angegeben;    ; 

für  Antimon,    Spießglanz  (afTi[x[xt  der  Griechen  aus  mesdemet  der  alten    j 

j 

')  gullägd  ist  wahrscheinlich  verschrieben  aus  gulgäld,  was  nach  Manna  »Auftreten  ; 
von  Wasser  zwischen  Haut  und  Fleisch«  bedeutet,  also  Ödem,  oiorj[j.a  =  wäßrige  Schwel-  ^ 
lung  der  Augenlider.  Sie  wird  bei  den  Griechen  auch  yj^ijLtuaic  oder  ^fxcp'j3Tjjj.a,  Aufblähung,  ' 
genannt.     Erst  später  sind  diese  drei  Begrifle  mehr  abgegrenzt  worden. 

^)  nufqd  ist  nicht  in  den  Wörterbüchern  zu  finden,  nafqd  ist  bei  Manna  arabisch 
fiurdga,  dummala,  also  Abszeß. 

3)  Auch  Dioskurides,  Oreibasios  und  andere  griechische  Ärzte  haben  Schriftea  ' 
über  Hausmittel  {zbr/j^tia-'x  'fcfpfxotxct)  hinterlassen.  | 

•1)  zauqd]d  ist  nach  Manna  ganz  feiner  Hagel. 
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Ägypter)  ku/dd  oder  stoxos^);  für  die  Nileidechse  (axtvxoc)  saqndqor-); 
für  Mastixharz  ([xotati/r^,  mastiki)  kijd  von  Chios;  es  sei  auch  er^vähnt, 
daß  qisürd  (xtaa-/;pt?,  arab.  qaisilr),  Bimstein,  von  Budge  stets  un- 
richtig mit  Arsenik  übersetzt  wird. 

Im  ganzen  betrachtet  ist  der  augenärzthche  Teil  des  Ms.  Budge 
eine  recht  flüchtige  Kompilation,  die  in  keiner  Weise  dem  Stande  des 
ärztlichen  Wissens  in  der  spät-alexandrinischen  Zeit  entspricht,  wie 
es  uns  z.  B.  bei  Aetios  und  Paullos  entgegentritt.  Ähnlich  verhält 
es  sich  mit  den  übrigen  Teilen  der  Schrift,  trotz  der  mehrfach  ein- 
gestreuten Krankengeschichten  und  eignen  Beobachtungen  des  Ver- 
fassers. In  der  Augenheilkunde  fehlen  wohlbekannte  Krankheitsbilder, 
wie  Gerstenkorn,  Hagelkorn,  Lidläuse,  Eiterauge  (uttotoov),  Krebs, 
Pupillenerweiterung,  Schrumpfung  des  Augapfels  und  andere  mehr; 
von  den  Operationen  wird  nicht  einmal  die  Niederdrückung  des  Stars 
beschrieben.  Der  hauptsächliche  Wert  dieses  Teiles  des  Ms.  Budge 
liegt  daher  einmal  in  den  Fachausdrücken,  die  es  uns  in  syrischer 
Sprache  bietet,  sodann  in  dem  Beitrag  zur  Erkenntnis  der  Übergangs- 
zeit von  der  griechischen  zur  arabischen  Augenheilkunde,  welche  nun- 
mehr kurz  gewürdigt  sei. 

Schlußbetrachtung. 
So  unvollkommen  sowohl  das  Ms.  Budge  wie  die  »Störung  des 
Auges«  des  Jahjä  b.  Mäsawaih  den  Stand  des  Wissens  aus  jener 
Epoche  wiedergibt,  so  erlauben  uns  doch  beide  Schriften  Rückschlüsse 
auf  die  Art,  in  welcher  sich  die  Übersetzungsarbeit  vom  Griechischen 
ins  Syrische  und  vom  Syrischen  ins  Arabische  vollzog.  Barhebraeus 
(geb.  1226  n.  Chr)  meldet  in  seiner  Chronik  3),  daß  der  sassanidische 
Peraerkönig  Sapor  I.  (240 — 273)  die  Stadt  und  Hochschule  vonGonde- 
Sapor  (Gundigäbür)  in  Hüzistän  gegründet  und  griechische  Ärzte  dort- 
hin gezogen  habe.  Als  ersten  Übersetzer  philosophischer  und  ärztlicher 
Werke  aus  dem  Griechischen  ins  Syrische  nennt  Barhebraeus  den 
Sergios  von  Re§  'Ainä,  der  etwa  536  n.  Chr.  gestorben  ist  4);  er  hat 
vor  allem  Galen  übersetzt,  und  einige  von  diesen  Übersetzungen  sind 
noch  erhalten,  aber  noch  nicht  herausgegeben.  Er  wird  xon  den 
früheren  arabischen  Ärzten  viel  zitiert.    Wir  können  von  etwa  500 — 900 


')  Vielleicht  Schreibfehler;  in  dieser  Form  nicht  zu  erklären. 

^)  Nach  HuHER  (Journal  d'un  voyage  en  Arahie  570)  seqanqür  bei  den  dortigen  Bedu- 
inen (Scincus    officinalis    Laurcntii).      J.  J.  Hess  1.  c. 

3)  Ed.  Bruns  u.  Kirsch,  Leipzig  1789,  p.  82.    Zit.  von  Budge,  Vol.  I  p.  CI.IW 

4)  Wright,  Syriac  Litteraiure  pp.  88 — 03.     Duval,   La  liHeratiire   syriaque,    p.  274. 
Zit.  von  Budge,  I.  p.  CLV. 
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n.  Chr.  also  eine  etwa  400jährige  rege  Übersetzertätigkeit  annehmen, 
deren  erste  Hälfte  wohl  ausschließlich  den  Übersetzungen  aus  dem 
Griechischen  ins  Syrische  angehören  wird.  Ob  auch  Übersetzungen  in 
das  Persische  stattgefunden  haben,  darüber  ist,  vielleicht  infolge  der 
büchervernichtenden  Mongolenstürme,  keine  Nachricht  zu  finden.  Die 
ersten  Übersetzungen  aus  dem  Syrischen  in  das  Arabische  werden  wohl 
schwerlich  vor  700  n.  Chr.  anzusetzen  sein.  Die  Zahl  der  Übersetzer, 
fast  nur  Christen,  wenige  Juden,  erst  in  später  Zeit  Mohammedaner, 
war  natürlich  eine  sehr  große  in  einem  so  langen  Zeitraum.  Ibn  Abi 
Usaibi'a  hat  ihrer  eine  bedeutende  Anzahl  überliefert;  doch  ist  von 
denjenigen  der  vorislamischen  Zeit  keine  Jahreszahl  bekannt.  Zu 
diesen  Übersetzungen  der  vor-  oder  frühislamischen  Zeit  ist  wohl  das 
Ms.  BuDGE  zu  rechnen.  Der  griechische  Verfasser,  obwohl  er  im  Text 
nur  den  Hippokrates,  Diokles  und  Archigenes  nennt,  hat  sich 
im  wesentlichen  an  Galen's  Darstellung  gehalten;  man  kann  danach 
auch  beurteilen,  daß  die  syrische  Übersetzung  eine  recht  gute  ist. 
BuDGE  nimmt  an,  daß  der  Verfasser  aus  eigner  Kenntnis  in  so  lehr- 
hafter Weise  und  unter  Berücksichtigung  der  Ergebnisse  der  Zer- 
gliederungskunst über  die  Entstehung  der  Krankheiten  urteile;  ein 
Blick  in  Galenische  Schriften,  besonders  in  seine  Anatomie  und  die 
Schrift  »Über  die  örtlichen  Leiden«  hätte  Budge  belehren  müssen, 
daß  fast  alles,  selbst  Krankengeschichten  und  Redewendungen,  aus 
den  Schriften  des  großen  Arztes  entlehnt  ist,  ohne  jedoch  seine  Gründ- 
lichkeit und  Vollständigkeit  zu  erreichen.  Der  unbekannte  Verfasser 
wollte  eben  nur  ein  »Kompendium«  aus  älteren  Schriften  zu  bequemem 
praktischem  Gebrauch  des  Arztes  schaffen,  wie  es  in  der  alexandrini- 
schen  Spätzeit  üblich  war.  Ob  die  Rezepte  mit  persischen  Namen  und 
Drogen,  die  den  Griechen  unbekannt  waren,  erst  später  eingeschoben 
worden  sind,  oder  ob  sie  anzeigen,  daß  die  Schrift  erst  in  frühislami- 
scher Zeit  entstanden   ist,   wage   ich   nicht   zu   entscheiden. 

Sicher  aber  ist,  daß  Jahjä  b.  Mäsawaih  aus  solchen  syrischen 
Übersetzungen  spätgriechischer  Ärzte  das  Material  zu  seiner  Sonder- 
schrift über  Augenheilkunde  geschöpft  hat.  Ibn  Abi  Usaibi'a  ge-  j 
steht  ihm  keine  eigne  Übersetzertätigkeit  zu,  sondern  nur  die  Leitung  ) 
derselben;  seine  Schrift  über  die  »Störung  des  Auges«  beweist,  daß  j 
er  außer  syrischen  auch  persische  Schriften  zur  Herstehung  seines  j 
arabischen  Kompendiums  benutzt  hat;  denn  Ausdrücke  wie  bdd  bähäst  j 
(Fliegenwind),  sahküra  (Nachtblindheit),  mürsarag  (Ameisenkopf)  kom-  1 
men  bei  dem  Verf.  des  Ms.  Budge  noch  nicht  vor,  obwohl  ihm  die  j 
Begriffe  dieser  Krankheiten  geläufig  sind.  Da,  wie  schon  bemerkt,  | 
von   der  vorislamischen   persischen   Heilkunde   nichts  erhalten   ist,   so    > 
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müssen  wir  wohl  in  solchen  Worten  ihre  kümmerlichen  Reste  suchen, 
abgesehen  von  den  Drogennamen,  die  ja  aus  den  allerverschiedensten 
Quellen  in  die  griechische  und  arabische  Heilkunde  hineingeflossen 
sind.  Auch  die  anderen  erhaltenen  Schriften  des  Ibn  Mäsawaih, 
die  mir  leider  nicht  zur  Verfügung  stehen,  wären  daraufhin  zu  prüfen. 
Der  Einfluß,  den  diese  syrischen  Übersetzungen  auf  das  Werden 
der  arabischen  Heilkunde  ausgeübt  haben,  läßt  sich  gerade  auf  dem 
Gebiete  der  Augenheilkunde,  welches  durch  die  Arbeiten  von  Hirsch - 
BERG,  LiPPERT  Und  MiTTwocH  gründlicher  durchforscht  worden  ist, 
als  jedes  andere,  besonders  gut  erkennen.  Er  hat  nicht  weit  gereicht: 
Sergios.  Gosiös,  S^lemon,  Sem'on  (.Simeon)  der  Einsiedler 
und  die  späteren  syrischen  Ärzte  werden  bei  ar-Räzi  in  seinem  ge- 
waltigen Sammelwerk  al-häivi  (das  umfassende)  noch  zitiert,  von  den 
arabischen  Ärzten  des  lO.  und  ii.  christl.  Jahrh.  aber  nur  noch  selten, 
und  von  den  späteren  gar  nicht  mehr  angeführt.  Zur  ersten  Begründung 
der  systematischen  arabischen  Heilkunde  haben  die  syrischen  Über- 
setzungen der  griechischen  Ärzte  wesentlich  beigetragen;  auf  ihren 
völligen  Ausbau  aber  haben  die  direkten  Übersetzungen  aus  dem 
Griechischen  in  das  Arabische,  wie  wir  sie  Hunain  b.  Ishäq  ver- 
danken, weit  inniger  eingewirkt.  Das  Verhältnis  ist  ungefähr  das 
gleiche  wie  im  europäischen  Mittelalter:  solange  die  griechische  Wissen- 
schaft nur  durch  lateinische  aus  dem  Arabischen  stammende  Über- 
setzungen wirkte,  konnte  sie  nicht  den  Aufschwung  erzielen,  den  sie 
in  ihrer  eigensten  Gestalt  im  Humanismus  hervorrief.  So  entfaltete  sie 
in  der  arabischen  Medizin  erst  ihre  vollen  Wirkungen,  als  die  »großen« 
Übersetzer  Qustä  b.  Lüqä,  Täbit  b.  Qurra  und  vor  allem 
Hunain  und  seine  Schüler  die  griechische  Heilkunde  in  vortrefflichen 
Übersetzungen  der  besten  hellenischen  und  hellenistischen  Schrift- 
steller zugänglich  machten  ').  Besonders  die  theoretischen  Erörte- 
rungen der  Alten  haben  sich  so  fast  wörtlich  bis  in  die  spätesten  Schriften 
arabischer  und  persischer  Ärzte  hinein  gerettet. 

Nach  dem  geringen  veröffentlichten  Material  läßt  sich  noch  nicht 
beurteilen,  was  die  syrische  Medizin  an  eigenem  Erzeugnis  geleistet 
hat.  Für  die  Augenheilkunde  kann  es  nicht  viel  gewesen  sein.  Galeni- 
sche Gedanken  stehen  überall  im  Vordergrund.  Das  einzige  Mehr, 
welches  das  Ms.  Budge  in  dieser  Hinsicht  aufweist,  liegt  ausschließlich 
auf  dem  Gebiete  der  Arzneimittellehre :  Moschus  [musk),  Ambra  (  ambar). 


')  Diese  Übersetzungen  sind  zum  Teil  Meisterwerke,  wie  z.  B.  die  Übersetzung  der 
Galenischen  Anatomie  durch  Hunain  (Sieben  Bücher  Anatomie  des  Galen,  herausgegeben 
1906  von  dem  leider  allzufrüh  verstorbenen  .\rzt  und  Arabislen  Dr.  Max  Simon). 

i8* 
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Kampfer  [kdfür),   Muskatnuß  {gauzd  d^-besmd,  arab.  gauz  huwwa)  und 
ähnliche  aromatische  Stoffe  aus  Süd-  und  Ostasien  oder  dem  Sudan 
sind  zu  den  Heilmitteln  der  Mittelmeerwelt  auf  dem  Wege  über  Indien, 
Persien,    Arabien    und   Ägypten    hinzugekommen.      Die   Krankheits- 
lehre weist  in  dem  allerdings  sehr  kurz  gehaltenen  Ms.  Budge  noch 
nichts  den  Griechen  Unbekanntes  auf.      Bei  Jahjä    b.    Mäsawaih 
bef^egnen  wir  als  einziger  Vermehrung  des  griechischen  Wissens    der 
Hornhautentzündung  mit  Gefäßneubildung  [rih  as-sabal,  pannus,  Horn- 
hautfell), die  als  Folge  der  im  Orient  so  ungeheuer  verbreiteten  Körner- 
krankheit (Trachom)   auftritt.      In  der  Operationslehre   ist  in  beiden 
Schriften  nichts  Neues  gegenüber   der  griechischen   zu   entdecken  i); 
das   elfte    Buch    zu    Hu  na  in 's   zehn   Abhandlungen   vom   Auge,    die 
Operationen  enthaltend,  ist  offenbar  schon  früher  selten  gewesen  und 
nicht  wieder  zum  Vorschein  gekommen.    Syrisch  geschrieben  war  auch 
die  Schrift  des  Jahjä  b.  Sarabi  (lateinisch  gedruckt  als  Serapionis 
Practica,  Venet.  1550),  der  ein  Zeitgenosse  des  Räzi  war.    Das  Augen- 
kapitel ist  kurz  und  bringt  nicht  mehr,  als  die  bisher  erwähnten  Schrif- 
ten.  Dagegen  liegt  in  dem  al-hdwi  des  R  äzi ,  um  900  n.  Chr.  geschrieben, 
außer  dem  gesammelten  Kanon  der  griechischen  Heilkunde  und  be- 
sonders Augenheilkunde  bereits  fast  alles  vor,  was  Araber  und  Perser 
an  Neuem  und  Eigenen  hinzugefügt  haben.    Ein  Jahrhundert  später 
hatte    die  Augenheilkunde    in   den   Werken   eines   'Ali    b.  'Isä  und 
Ammär    ihren  Höhepunkt  erreicht,    der  in  Europa  erst   700   Jahre 
später  übertroffen  wurde  -). 


0  Mit  Ausnahme  des  Umschneidens  (eigentl.  Sammeins,  laqt)  des  ebengenannten 
Hornhautfells  (Ihn    Mäsawaih   Kap.  45). 

-)  Vgl.  zu  aUem  diesem  die  ausführliche  Darstellung  in  Hirschberg's  Geschichle 
der  Augenheilkunde  bei  den  Arabern.     Leipzig  1908. 


Die  Zuckerpressen  von  Ahwaz. 

Von 

P.  Schwarz, 

In  der  Erdkunde  von  Asien  behandelt  Carl  Ritter  »die  Kultur 
des  Zuckerrohrs«  in  diesem  Erdteil  unmittelbar  nach  der  Beschreibung 
von  Ahwäz,  der  alten  Hauptstadt  Hüzistän's,  weil  er  hier  einen  wich- 
tigen Mittelpunkt  der  Zuckergewinnung  des  Mittelalters  fand  ^).  Außer 
geschichtlichen  Nachrichten  leiteten  ihn  dabei  insbesondere  archäolo- 
gische  Funde,  über  die  ihn  die  Schriften  eines  Augenzeugen,  des 
Lieutenant  Rob.  Mignan,  unterrichtet  hatten.  Durch  die  Überein- 
stimmung beider  Arten  von  Zeugnissen  wurden  für  ihn  die  Zucker- 
pressen von  Ahwäz  gesichert. 
I  Carl  Ritter's  Ausführungen  zur  Frage  in  ihrem  Wortlaute  mit- 

I  zuteilen,  wird  den  Gang  der  Untersuchung  wesentlich  erleichtern.  In 
der  Schilderung  der  Ruinenhügel  von  Ahwäz  erzählt  er  von  Mignan: 
»Nach  allen  Richtungen  fielen  ihm  ganz  besonders  die  gewaltigen 
Haufen  kreisrunder  Steinplatten  mit  Löchern  im  Zentrum  auf,  die 
er  anfänglich  für  Mühlsteine  zum  Kornmahlen  hielt,  obgleich  sie  bei 
Durchmessern  von  4  bis  6  Fuß  zu  solchem  Zweck  zu  kolossal  er- 
schienen, auch  in  zu  außerordentlicher  Menge  sich  zeigten.  Auf  einigen 
will  er  sogar  Schriftcharaktere  (wohl  kufische?)  bemerkt  haben-).« 
Weiterhin  heißt  es:  »Am  seltsamsten  scheint  wohl  noch  jenes  Vor- 
kommen der  obgenannten,  kreisrunden,  durchbohrten  Mühlsteine,  die 
sich  öfter,  lange  Reihen  derselben  dicht  aneinander  gefügt,  in  den 
Richtungen  alter  Wasserleitungen  vorfanden  und  deshalb  anfänglich 
an  Ort  und  Stelle  von  Mignan  selbst  für  dergleichen  also  konstruierte 
Aquädukte  gehalten  wurden.  Nachdem  er  aber  die  Auszüge  Rob. 
Taylor's  aus  den  Orientalen  Autoren  kennen  gelernt,  stimmte  er 
damit  überein,  daß  sie  zu  den  von  ihnen  angeführten  Zuckerpressen 
gehört  haben  möchten,  deren  Zahl  freilich  hiernach  außerordentlich 
groß  gewesen  zu  sein  scheine«  3).     Einige   Seiten  später  sagt  Ritter 

')  Neunter  Teil,  S.  230. 
*)  Ebd.  S.  222. 
3)  Ebd.  S.  224. 
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ZU  Beginn  der  «Anmerkung«  über  »die  Kultur  des  Zuckerrohrs«:  »Die 
merkwürdige  Rolle,  welche  die  bisher  fast  gänzlich  unbeachtet  ge- 
bliebene große  Stadt  Ahwaz  in  Chusistan  zur  Zeit  der  Abassidischen 
Khalifen  in  der  Weltindustric  und  dem  Welthandel  durch  ihre  Zucker- 
rohrpflanzungen und  ihre  Zuckerrohrfabrikation  gespielt  hat,  würde 
vielleicht  ohne  die  von  R.  MiCiNAN  am  Orte  aufgefundenen  und  gewisse 
orientalische  Angaben  bestätigenden,  großartigen  Denkmale  für  un- 
glaublich gehalten,  oder  selbst  gänzlich  in  Vergessenheit  zurückgesunken 
sein.  Dieser  Reisende  ohne  alle  Vorkenntnis  jenes  Verhältnisses  kam 
deshalb  anfänglich  an  Ort  und  Stelle  selbst  nicht  einmal  auf  den  Ge- 
danken, daß  die  dortigen  runden,  zahllosen,  rätselhaften  Mühlsteine 
einst  einer  bestimmten,  so  bedeutenden  Periode  der  Industrie  an- 
gehört, weil  eben  die  Kenntnis  von  einer  solchen  bei  allen  früheren 
Autoren,  die  bisher  über  die  Antiquitäten  jenes  Chusistan,  wie  bei 
allen  Naturforschern  und  Historikern,  welche  bis  dahin  über  die  Kultur 
und  Verbreitung  des  Zuckerrohrs  und  der  Zuckerbereitung  Forschungen 
angestellt  und  so  vieles  geschrieben,  fehlte,  und  gerade  von  dieser 
Lokalität  niemals  die  Rede  war  J).«  Endlich  gegen  den  Schluß  der 
»Anmerkung«  kommt  er  nochmals  auf  die  Frage  zurück:  »Künftigen 
Beobachtern  der  Ruinen  zu  Ahwas  bleibt  die  genauere  Untersuchung 
der  Mechanik  der  dortigen  Mühlsteine  und  der  zugehörigen  Maschinerien 
übrig,  so  wie  die  Interpretation  der  kufischen  Inskriptionen  auf  den- 
selben, die  MiGNAN  bemerkt  haben  will,  um  zu  ermitteln,  inwiefern 
die  Steinzylinder  zu  dem  Zwecke  der  Rohrpressen  dienten,  da 
dergleichen  bei  anderen  Völkern  nur  von  hartem  Holze  oder  mit 
Eisen   beschlagen  bekannt  geworden  sind  «-). 

Der  Schluß  zeigt,  daß  auch  Ritter  einige  Bedenken  bleiben. 
Wichtig  wird  zunächst  sein  festzustellen,  w^as  über  den  Anbau  des 
Zuckerrohrs  in  der  Gegend  von  Ahwäz  im  Laufe  des  Mittelalters  aus 
arabischen  Quellen  gegenw^ärtig  bekannt  ist.  Durch  Wüstenfeld 
und  DE  GoEjE  ist  seit  Ritter's  Zeit  vieles  erschlossen  w'orden,  und 
gerade  für  die  Herkunft  \'on  Handelswaren  haben  die  arabischen 
Geographen  ein  so  reges  Interesse  bewiesen,  daß  man  ihrer  Führung 
Vertrauen  entgegenbringen  kann. 

Kulturland  bei  Ahi&äz  wird  bezeugt  durch  Mukaddasi,  es  ist 
nach  ihm  durch  den  Staudamm  bei  Ahwäz  gesichert  3).  Flußabwärts 
die  Gegend  zwischen  Ahwäz  und  Sük  al-arha'ä'  bezeichnet  er  als  den 


I)  Ebd.  S.  230. 
^)  Ebd.   S.  291. 

3)  B(ibliotheca)    G(eographoiiini)  A(rabicoium)   TIP,    411.    16  (Iran  im  M.-A.  W , 
298). 
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in  höchster  Blüte  stehenden  Teil  des  Kulturlandes  von  Ahwäz  ').  Bei 
den  kleineren  Städten  der  Provinz  Ahwäz  gab  es  Dattelhaine  und 
(Getreide-)Felder -),  ebenso  werden  bei  den  später  zu  Ahwäz  gerech- 
neten Provinzen  Manädir  von  Istahri  Dattelpalmen  und  Saaten 
erwähnt  3).  Hän  Tauk  war  nach  Ibn  al-Atir  von  Gärten  umgeben 4). 
Die  Anbauverhältnisse  in  der  unmittelbaren  Umgebung  von  Ahwäz 
dürfen  jedoch  nicht  überschätzt  werden.  Mukaddasi  sagt,  daß 
Früchte  von  fernen  Orten  dahin  gebracht  werden,  er  spricht  auch 
von  dürrem  Landgebiet  und  salzgeschwängertem  sumpfigem  Erdreich 
in  seiner  Schilderung  der  Stadt  5).  Ein  neuerer  Beobachter  bestätigt 
die  Unfruchtbarkeit  eines  weiten  Landstriches  6).  Li  der  weiteren 
Umgebung  könnte  man  Zuckerrohrpflanzungen  vielleicht  in  den 
»Feldern«  der  Geographen  finden  wollen.  Gelegentlich  kann  das  Wort 
niazäri'-  dafür  verwendet  werden,  Mukaddasi  spricht  bei  Kabul  aus- 
drücklich von  mazäri'til'aksäbii),  es  ist  jedoch  sehr  auffällig,  dai3  in 
den  Nachrichten  über  Stadt  und  Provinz  Ahwäz  nirgend  der  Anbau 
von  Zuckerrohr  ausdrücklich  erwähnt  wird.  Dies  tritt  um  so  stärker 
hervor,  als  bei  Gundaisäbilr,  Tusier,  Süs,  Gubbä,  '^Askara  Mukram  der 
Anbau  oder  die  Verarbeitung  von  Zuckerrohr  hervorgehoben  werden  8). 
Allerdings  spricht  auch  keiner  der  Geographen  der  Provinz  Ahwäz  den 
Anbau  des  Zuckerrohrs  gänzlich  ab,  wie  dies  bei  der  Provinz  Räma- 
hurmuz  geschieht  9).  Aus  Istahri's  Worten  über  Hüzistän:  »Es  gibt 
keine  Stadt  in  diesen  großen  Provinzen,  in  der  kein  Zuckerrohr  vor- 
handen ist«  Jo),  ließe  sich  mit  einigem  guten  W^illen  entnehmen,  daß 
auch  in  Ahiväz  Zuckerrohr,  freilich  nicht  in  größerem  Umfange,  an- 
gebaut wurde. 

Über  Verarbeitung  von  Zuckerrohr  in  Ahwäz  scheinen  Ibn  al- 
Fakih  und  Jäküt  Nachrichten  zu  bringen.  Der  erstere  sagt:  »Die 
Leute  von  Ah"wäz  haben  mehrere  Arten  von  Zucker«").  Der  letztere 
versichert:   »Der  Zucker  von  Ahwäz  ist  gut«i-),  fügt  aber  hinzu:  »Die 

')  Ebd.  412,  8  {Iran  S.  328). 

2)  Ebd.  412,  8  {Iran  S.  331). 

3)  B.  G.  A.   I,  95,  2  {Iran  S.  327). 

4)  Ausgabe  Cairo  1301,   IX,  46,  24  {Iran   S.  331). 

5)  B.  G.  A.   III,  410,  15  f.  {Iran  S.  320). 
^)  Delegation  eyi  Perse  VII,  202. 

7)  B.  G.  A.  III,  162,  9;  vgl.  luicli  405,  I ;  407,  3. 

8)  B.  G.  A.  III,  405,  5;  I,  91,  7;  III,  405,  I  f.;  I,  93,  13;  91,  6  (^'■"«  S.  346,  35-'.  358, 
375.  380). 

9)  B.  G.  A.  III,  407,  3. 
'<>)  B.  G.  A.   I,  <)i,  5. 

")  B.  G.  A.  V,  253,   15  {Iran  S.  319). 

»^)  Mu'^am  (Ausgabe  Cairo  1323)  I,  383,  3  {Iran  S.  320,  .Vnni.  7). 
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Früchte  von  Ahzväz  sind  reichlich  und  ohne  Tadel«,  was  der  bestimmten 
Angabe  des  Mukaddasi  widerspricht.  Ahwäz  wird  bei  Jäküt  nicht 
die  Hauptstadt  der  Landschaft  bezeichnen  sollen,  die  mit  ihrem  ge- 
naueren Namen  Sük  al-Ahiväz  genannt  wird,  sondern  die  ganze  Land- 
schaft Hüzistän,  wofür  es  außerordentlich  häufig  verwendet  wird. 
Dieselbe  Bedeutung  wird  Ahwäz  auch  bei  Ibn  al-Fakih  haben. 
Kazwini  rühmt  gerade  von  Ahiväz  als  Landschaft,  es  habe  »mehrere 
Arten  von  Zucker«  i). 

Gegen  eine  starke  Zuckerindustrie  in  der  Stadt  und  nächsten 
Umgebung  von  Ahwäz  sprechen  noch  zwei  Erwägungen.  Der  Masrukän, 
an  dessen  Lauf  der  Anbau  des  Zuckerrohrs  besonders  gepflegt  wurde, 
war  nach  Istahri  schon  ein  beträchtliches  Stück  oberhalb  der  Stadt 
Ahioäz  durch  Wasserentnahme  völlig  trocken  gelegt:  eine  Karawane 
konnte  zwei  Parasangen  oberhalb  der  Stadt  in  das  Flußbett  steigen 
und  in  ihm  den  Rest  des  Weges  zur  Stadt  zurücklegen.  Es  handelte 
sich  dabei  nicht  um  einen  Seitenarm,  sondern  der  Schiffsverkehr  von 
^Askara  Mukram  mußte  an  jener  Stelle  aufhören  -).  Also  war  der 
Gürtel  der  Zuckerrohr-Pflanzungen  am  Masrukän  hier  auch  zu  Ende. 
Ebensowenig  ist  eine  Beförderung  der  Ernte  zur  Verarbeitung  nach 
Ahwäz  anzunehmen.  Über  den  Verbleib  des  Ertrages  der  Pflanzungen 
oberhalb  gibt  Istahri  deutliche  Nachricht:  »Der  ganze  Zucker  von 
Masrukän  gelangt  nach  '■Askara  Mukram«  3). 

Das  zweite  ergibt  sich  aus  den  Bemerkungen  über  das  Klima 
von  Ahwäz.  Jäküt  hebt  hervor,  daß  die  unerträgliche  Hitze  der 
Hauptstadt  wesentlich  durch  die  Bewohner  selbst  verschlimmert 
werde.  Die  Gewohnheit,  Reisbrot  zu  genießen,  das  täglich  frisch 
gebacken  werden  müsse,  zwinge  die  Einwohner,  täglich  fünfzigtausend 
Backöfen  zu  erhitzen  4).  Wären  die  zahllosen  »Mühlsteine«  ,die  unter 
den  Trümmern  von  Ahwäz  gefunden  werden,  wirklich  in  Zuckerpressen 
verwandt  worden,  so  hätte  das  Einkochen  der  so  gewonnenen  Saft- 
mengen, zumal  in  der  feuchten,  die  Verdunstung  erschwerenden  Luft 
von  Ahwäz,  eine  so  starke  Heizung  verlangt,  daß  die  Reisbrotbereitung 
dagegen  für  jeden  Beobachter  als  belanglos  in  den  Hintergrund  ge- 
drängt wurde.  Da,  wo  der  Saft  gepreßt  wurde,  mußte  ja  auch  das 
Sieden  erfolgen. 

Eine  andere  Erklärung  der  Steinfunde  gibt  ein  neuerer  Beobachter 
an  die   Hand.      Der  um   die   Untersuchung   der  alten  Wasserbauten 


'3  Ausgabe  Wüstenfeld  II,   n^i.   15. 
-)   B.  G.  A.   I,  90,  2  {Iran  S.  300). 
3)  D.  G.  A.  I.  91,  6  (hati  S.  380). 
-»)  Mii'g.im  I,  382,  23  (Iran  S.  323). 


Die  Zuckerpressen  von  Ahwaz.  21  X 

.F/üzistäns  verdiente  Ingenieur  Graadt  van  Roggen  bemerkt  in  seinem 
»Bericht<<-\  »Nach  der  großen  Zahl  der  Säulentrommeln  in  Sand- 
stein, welche  die  Einwohner  täglich  freilegen,  müssen  die  Häuser 
Kolonnaden  gehabt  haben,  die  dieser  Stadt  unzweifelhaft  einen  An- 
strich von  Bedeutung  und  Wohlstand  gegeben  haben«  ').  Daß  Sand- 
stein sich  besser  für  Säulen  als  für  Zuckerpressen  eignet,  leuchtet 
ohne  weiteres  ein;  die  Säulenhallen  wollen  freilich  in  das  Bild  des 
mittelalterlichen  Ahwäz  nicht  recht  passen.  Mukaddasi,  der  Sohn 
und  Enkel  eines  Baumeisters,  der  sonst  so  angelegentlich  von  Bau- 
werken und  ihren  Besonderheiten  berichtet,  schweigt  von  Säulen  in 
Ahwäz  völlig,  erwähnt  nicht  einmal,  daß  die  Hauptmoschee  solche 
hatte.  Auch  in  den  Wohnungen  der  Ansässigen  darf  man  keine  Säulen- 
hallen erwarten  nach  seiner  Schilderung.  »In  bedrängter  und  elender 
Lage  leben  die  Einwohner«;  von  »schmutzigen  Basaren«  erzählt  er-). 
Lob  spendet  er  allein  den  schönen  Kaufhallen  und  einer  schönen 
Moschee  an  der  Hiiiduwän-^x\ic\i.e  3).  Säulen  erwähnt  er  auch  bei 
ihnen  nicht.  Schließlich  könnten  diese  wenigen  Gebäude  die  Menge 
der  erhaltenen  Säulentrommeln  nicht  erklären.  Man  mxüßte  dann 
schon  auf  die  Nachricht  des  yamza  zurückgreifen,  die  für  die  Zeit 
der  Sasaniden  an  Prachtbauten  in  der  Gegend  zu  denken  erlaubt. 
Er  sagt:  »Als  die  Araber  nach  Hüzistän  kamen,  zerstörten  sie  die 
Stadt  der  Gewaltigen  und  ließen  die  Stadt  der  Handeltreibenden 
bestehen«  4). 

Gegenüber  dieser  entfernten  Möglichkeit  geben  einen  bestimmten 
und  deutlichen  Aufschluß  Tabari  und  Baläduri.  In  einer  Nachricht 
über  die  öffentlichen  Bauten  in  Küja  erzählt  Tabari:  »Als  Zijäd  die 
Erbauung  der  Moschee  plante,  ließ  er  zwei  Baumeister,  die  schon 
vor  der  Einführung  des  Islams  tätig  gewesen  waren,  kommen,  be- 
zeichnete den  Ort  und  die  Maße  der  Moschee,  auch  die  von  ihm  ge- 
wünschte Höhe  des  Bauwerkes;  er  sagte  dabei:  ,In  dieser  letzteren 
Beziehung  habe  ich  Wünsche,  die  ich  nicht  genau  in  Worte  fassen 
kann'.  Da  erwiderte  ihm  der  eine  Baumeister,  der  dies  schon  bei  den 
Chosroen  gewesen  war:  ,Das  geht  nur  zu  machen  unter  Verwendung 
von  Säulen  aus  den  Bergen  von  Ahwäz,  die  behauen  werden,  dann 
in  der  Mitte  ein  Loch  erhalten,  endlich  mit  Blei  (als  Fugenfüllung) 
und  eisernen  Zapfen  verbunden  werden;  dann  kannst  du  das  Gebäude 
dreißig  Ellen  hoch  führen  und  danach  das  Dach  aufsetzen'.    Mit  dieser 

')  Delegation  en  Perse  VII,  203. 

2)  B.  G.  A.   III,  410,   14;   16  (Iran  ?>.  320). 

3)  Ebd.  411,  2;  9  (Iran  S.  320,  321). 

4)  Hamza  47,  6  (Iran  S.  318). 
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Ijauwcisc  erklärt  Zijäd  sich  einverstanden  i).  Baläduri  erwähnt  bei 
der  Moschee  von  Küfa  nur  den  hohen  Preis,  den  Zijäd  für  die  Säulen 
zahlte,  über  den  Ursprungsort  sagt  er  nichts  -).  Dagegen  berichtet 
er  \(>n  Basra:  »Als  Zijäd  die  Moschee  baute,  ließ  er  die  Säulen  von 
dem  Berge  von  Ahwäz  kommen«  3).  So  geben  beide  Schriftsteller 
ein  Recht,  die  behauencn  runden  Steine  in  der  Umgebung  von  Ahwäz 
auf  einen  in  der  dortigen  Gegend  blühenden  Steinbruchbetrieb,  der 
für  den  Versand  arbeitete  und  durch  die  vorzüglichen  Wasserver- 
bindungen llüzistäns  dafür  begünstigt  wurde,  zu  bezichen.  Uie  zur 
Aufnahme  der  eisernen  Verbindungszapfen  in  der  Mitte  durchbohrten 
Säulcntrommeln  konnten  wohl  als  Mühlsteine  aufgefaßt  werden, 
konnten  auch  schließlich  als  Wasserleitungsrohre  erscheinen,  zumal 
wenn  sie  in  der  Nähe  alter  Kanäle  sich  finden.  Ihr  Vorkommen  in 
deren  Nähe  erklärt  sich  leicht  daraus,  daß  es  zum  \'ersand  fertige, 
am  Ufer  von  Kanälen  gelagerte  Werkstücke  waren;  es  können  auch 
bei  plötzlicher,  durch  Dammbruch  infolge  von  Hochwasser  eingetre- 
tener Veränderung  des  Flußbettes  auf  den  Grund  gegangene,  schon 
verladene  Sendungen  gewesen  sein.  Für  die  Schriftzeichen  auf  den 
Stücken  gibt  Ritter  selbst  eine  gute  Parallele  in  der  Beschreibung 
der  Ruinen  von  K.engawer:  »Kinneir  sagt,  daß  jede  Quader  des  Ge- 
bäudes ihr  eigenes  Steinmetzzeichen  habe«  4). 

Daß  es  sich  bei  den  »Bergen  von  Ahiväz«  in  den  Nachrichten 
über  die  Herkunft  der  Säulentrommeln  nicht  allgemein  um  Hüzistän, 
sondern  um  die  nähere  Umgebung  der  Flauptstadt  handelt,  zeigt 
Tab  ari  unter  den  Ereignissen  des  Jahres  145  d.  H.  (762/3  u.  Z.). 
Ein  Aufrührer,  der  sich  nach  der  Stadt  Ahwäz  geflüchtet  hat  und 
dort  vom  Statthalter  gesucht  wird,  ist  von  einem  Freunde  nach  Dest 
Arbuk  gerettet  worden,  das  an  der  Straße  nach  Rämahurmuz  zu  suchen 
ist  5).  Als  die  Gefahr  vorüber  zu  sein  scheint,  holt  ihn  der  Freund 
zurück  zur  vStadt.  In  später  Stunde  kommen  sie  hinein  und  befinden 
sich  gerade  bei  dem  als  Steinbruch  ausgebeuteten  Berge,  als  ihnen 
plötzlich  die  erst  verspätet  auf  die  Suche  ausrückenden  Berittenen 
des  Statthalters  begegnen.  Es  muß  ein  nach  Sonnenuntergang  ver- 
lassener, weiter  aber  auch  unübersichtlicher  Ort  gewesen  sein.  Der 
Gefährdete  kann  beim  Nahen  der  ersten  Reiter  vom  Esel  steigen, 
sich  zur  Seite  wenden  und  durch  Vorschützen  eines  natürlichen  Be- 


')   Tab.  Annales  L,  5,  2492,  8. 

-)  Liber  expugnationis  regionwn  276,    14. 

3)  Ebd.  348,  8. 

<)  Erdkunde  9,  346. 

5)  Iran  (\\)  342. 
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dürfnisses  so  lange  von  der  Straße  sich  fernhalten,  bis  die  ganze  Reiter- 
schar und  der  sie  begleitende  Statthalter  vorübergeritten  sind.  Danach 
vereinigen  sich  die  beiden  Freunde  und  gelangen  unbehelligt  nach 
Haus  ^).  Damit  ist  ein  Steinbruch  auf  dem  östlichen  Ufer  des  Karun 
unmittelbar  im  Stadtgebiet  gesichert. 


Einige  zu  der  Frage  in  enger  Beziehung  stehende  Bemerkungen 
mögen  hier  noch  angeschlossen  werden.  Sie  betreffen  Slräf  als  Ver- 
mittlungsstelle des  Zuckerrohranbaues  zwischen  Indien  und  Hüzislän 
und  die  Zeit  der  Erfindung  des  Raffinerieverfahrens,  weiterhin  gestattet 
das  bisher  gewonnene  Ergebnis,  auf  dem  Gebiete  der  Baukunst  einen 
bisher  verkannten  Fachausdruck  sicher  zu  bestimmen. 

In  der  Verbreitung  des  Zuckerrohrs  von  Indien  nach  Westen  ist 
nach  C.  Ritter  die  Stadt  Siräf  am  Persischen  Golfe  die  Vermittlungs- 
stelle gewesen.  Unter  Berufung  auf  die  Angabe  des  Ibn  Haukai, 
in  Slräf  sei  das  Klima  wärmer,  als  in  irgendeiner  der  anderen  von  ihm 
genannten  Städte  Persiens,  sagt  er:  »Wir  kennen  keinen  natürhcheren 
und  wahrscheinlicheren  Weg  einer  solchen  Transplantation  aus  Indien, 
als  über  Siraf,  nach  Elymais  oder  Chusistan  (Susiana).  Und  wirklich 
finden  wir  schon  vom  Jahre  850  nach  Chr.  Geb.  in  des  Abuzeid  el 
Hagen  von  Siraf,  durch  Renaudot  edierten  Schifferberichten  von  der 
Fahrt  nach  Indien  und  Zaitun  in  China,  daß  er  in  Indien  ein  Rohr 
f^nd,  welches  ganz  dem  in  Siraf  wachsenden  Zuckerrohr  gleich  war. 
Diese  nur  ganz  zufällig  gegebene  Notiz  zeigt  uns,  daß  das  Zuckerrohr 
zur  Zeit  des  arabischen  Schiffers  schon  in  Siraf  etwas  ganz  Gewöhn- 
liches war,  was  keiner  besonderen  Erwähnung  mehr  bedurfte,  das  er 
aber  in  Indien  wiederzufinden  überrascht  sein  mochte.  Man  kann 
wohl  mit  Wahrscheinlichkeit  vermuten,  daß  es  schon  Jahrhunderte 
früher  dort  durch  den  Spekulations-  und  Gewerbgeist  der  großen 
Kauf-  und  Handelsleute  von  Siraf,  die  Ebn  Haukai  nicht  genug  zu 
rühmen  weiß,  einheimisch  geworden  war-).« 

Findet  diese  Vermutung  Ritter' s  durch  die  seitdem  bekannt 
gewordenen  arabischen  Quellen  eine  Bestätigung?  Abu  Zaid  al- 
Balhi  berichtete  von  der  Stadt  Siräf,  daß  sie  für  alle  Lebensbedürf- 
nisse ihrer  Einwohner  auf  die  Zufuhr  von  außen  angewiesen  war,  für 
Essen,  Trinken,  Kleidung  3).  Istahrl  sagt,  daß  Baumgärten  und 
Wald  der  Stadt  fehlen  und  das  Obst  aus  dem  eine  Tagereise  nördlich 


0   T'ib.   III,   I,  288,   II  ff. 

-)  Erdkunde  9,   286. 

3)  Jäküt,  Mu'gatn  V,  193.   17  C-^''«"   H.  ^'O^  ^^"m.  S). 
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gelegenen  Bcrgland  eingeführt  werde;  Ackerbau  und  Viehzucht  würden 
in  Siräf  nicht  betrieben  •).  Mit  dem  Wachsen  des  Wohlstandes  scheint 
die  Freude  an  der  Verschönerung  der  Wohnstätten  erwacht  zu  sein. 
MukaddasI  weiß,  daß  es  wenig  Obst  gibt-),  und  Jäküt  erwähnt 
Baumgärten  bei  den  Fläusern  3),  aber  es  wird  hervorgehoben,  daß  die 
landwirtschaftliche  Benutzung  des  Bodens  sehr  begrenzt  ist.  Mukad- 
dasI erklärt:  »Die  Umgebung  ist  unbebautes  Land,  in  der  Nähe  liegen 
nur  einige  Palmenhaine  4).«  Ebenso  weist  Jäküt  darauf  hin,  daß  die 
Stadt  auf  einen  schmalen,  nur  einen  Bogenschuß  ins  Land  reichenden 
Küstenstreifen  angewiesen  war  5).  Wenn  Kazwini  dann  in  späterer 
Zeit  erzählt,  die  Stadt  habe  guten  Boden  und  viel  Baumgärten  ^), 
so  müßte  mit  dem  Verfall  der  Stadt  eine  Erweiterung  der  Hausgärten 
eingetreten  sein,  es  könnte  aber  das  so  entstandene  Kulturland  eine 
vor  das  fünfte  Jahrhundert  u.  Z.  fallende  Verpflanzung  des  Zucker- 
rohrs nicht  erweisen.  Der  Anbau  von  Zuckerrohr  wird  für  Persien 
im  allgemeinen  durch  MukaddasI  bezeugt  7),  für  den  Welthandel 
hatte  sein  Ertrag  keine  Bedeutung,  Dattelhonig  tritt  in  den  Angaben 
über  den  Ausfuhrhandel  Persiens  als  Süßstoff  auf  ^).  Für  Slräf  fehlen 
bestimmte  Angaben  über  den  Bau  von  Zuckerrohr,  ebenso  über  die 
Ausfuhr  von  Zucker.  Die  nächstgelegenen  Orte,  die  nach  arabischen 
Berichten  Zuckerrohr  hervorbrachten,  sind  im  Osten  auf  dem  Boden 
von  Kirmäit  das  Hinterland  von  Hurmuz9),  im  Westen  Säbür  in 
Persien  1°).  Ist  also  die  Heimat  des  Zuckerrohrs  in  Indien  zu  suchen, 
so  würde  eine  Verpflanzung  nach  Hüzistän  über  den  gleicherweise  mit 
dem  Handel  Indiens  wie  des  Persischen  Golfes  verbundenen  Hafenplatz 
Hurmus  die  nächstliegende  Wahrscheinlichkeit  sein. 

*  * 

* 

Über  den  Ort  und  das  Zeitalter  der  Erfindung  der  Zuckerraffinerie 
kommt  Ritter  zu  folgendem  Ergebnis:  »Fassen  wir  alles  Obige  zu- 
sammen, ...  so  scheint  wohl  noch  kaum  eine  Spur  von  Zweifel  übrig 
zu  bleiben,  daß  Chusistan  am  Kuran-Flusse  und  insbesondere  Ahwas 


>)  B.  G.  A.   I,  34,   12;   127,   17  {Iran   S.  60). 

2)  B.  G.  \.   III,  427,  6. 

3)  Mii^^am  V,   194,  i. 

<)  B.  G.  A.  III,  427,  6. 

5)  M umgarn  V,  194,  3. 

6)  II,  136,  18. 

7)  B.  G.  A.   III,  420,   12  (Iran  III  S.   159). 

8)  Vgl.   Iran   S.    165. 

9)  B.  G.  A.   I,   167,  7  {Iran  S.  240). 

■°)   B.  G.  A.   III,  433,  2  {Iran  I  S.  31)- 
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zunächst  mit  seiner  Umgebung,  also  das  alte  Susiana,  als  Sitz  dieser 
merkwürdigen  Erfindung  anzusehen  sein  werde,  wenn  nicht  schon  im 
8.,  doch  schon  zu  Ende  des  9.  und  zu  Anfang  des  10.  Jahrhunderts  i).« 
Wahrscheinlich  wird  die  Raffinierung  des  Zuckers  in  frühere  Zeit 
zurückgehen.  Das  zur  Bezeichnung  des  gereinigten  und  kristalli- 
sierten Zuckers  dienende  Wort  Tabarzad  findet  sich  schon  bei  einem 
arabischen  Dichter,  dessen  Blütezeit  in  das  7.  Jahrhundert  fällt, 
'Umar  ibn  abi  rebi'a-).  Das  Gedicht,  in  dem  es  vorkommt,  steht 
im  Grundstock  der  Diwan -Sammlung  3),  der  Vers  ist  mit  einem  zweiten 
eng  verbunden,  so  ist  die  Wahrscheinlichkeit,  daß  ein  späteres  Gedicht 
vorliegt,  oder  ein  einzelner  Vers  später  eingeschoben  wurde,  nicht  sehr 
groß.  War  aber  in  Mekka  und  Medina  oder,  will  man  'Umars  Reisen 
in  Betracht  ziehen,  in  Südarabien,  Syrien  oder  dem  Zweistromland 
schon  im  7.  Jahrhundert  Tabarzad,  sei  es  auch  als  große  Kostbarkeit, 
bekannt,  so  muß  die  Erfindung  der  Zuckerraffinerie  beträchtlich  früher 
erfolgt  sein.  Ob  sie  Hüzistän  angehört,  wage  ich  nicht  zu  entscheiden. 
Die  Umgebung  des  Verses  bei  'Umar  ibn  abi  rebi'a,  in  der  Ge- 
würznelke und  Ingwer  erwähnt  wird,  könnte  auch  auf  Indien  weisen. 


Was  bedeutet  mausül  als  Fachausdruck  der  Baukunst? 

Im  Glossarium  des  vierten  Bandes  der  Bibliotheca  Geographorum 
arahicorum  sagt  de  Goeje:  »mausülun  tanquam  epithcton  lapidis  M  117, 
i;  161,  5  est  terminus  technicus,  qui  Germanice  redditur  mit  Fugen- 
ränderung,  vid.   Baedeker,  Palästina  und  Syrien   123.     Cf.  Dozy  s. 

wisl«  ^). 

Die  Stelle  in  Baedeker,  auf  die  hier  verwiesen  ist,  lautet:  »Quader 
mit  ,Fugenränderung'  finden  sich  an  den  ältesten  Gebäuden  Syriens 
bis  in  das  arabische  Mittelalter  hinab. ...  Die  Fugenränderung  besteht 
darin,  daß  der  Steinmetz  um  die  Außenseite  der  Quader  herum  einen 
0,1  m  bis  0,5  m  breiten  eingesenkten  Rand  fein  ausmeißelte.  Die 
Oberfläche  der  Quader  wurde  entweder  roh  gelassen  (Buckelquader, 
auch  bei  Kreuzfahrerbauten;  Rustika),  oder  oberflächlich  behauen, 
oder  endlich  ganz  geglättet.« 

Dozy  hat  unter  muwassal  {mausül)  dem  entsprechend  »semble 
designer  des  pierres  ä  bossages  et  a  joints  tailles  (comme  dans  l'ordrc 


')  Erdkunde  9,  290  f. 

2)  Dtivän,  Gedicht  15,  V.   18. 

3)  Vgl.  ebenda  Teil  IV,  S.  65. 

4)  B.  G.  A.  IV,  376. 
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rustiquc).    Über  seine  Angaben  zu  icisl  wird   zweckmäßig  erst  weiter 
unten  zu  sprechen  sein. 

Es  sind  zwei  Stellen  in  dem  geographischen  Werke  des  Mu  kaddasi, 
auf  die  DE  GoEJE  die  Deutung  des  Ausdruckes  stützt.  Dozy  wird 
nicht  völlig  von  der  Deutung  überzeugt  gewesen  sein,  er  führt  sie  durch 

ein   »scheint«  ein. 

An  der  einen  Stelle  ist  von  der  Hauptmoschee  in  Tiberias  die 
Rede,  sie  liegt  nach  Mukaddasi  im  Basar,  ist  groß  und  schön,  der 
Boden  ist  mit  Kieseln  bedeckt,  endlich  sagt  der  Schriftsteller: 
iJ^^  »Vjw;^  O^^^  ^^"^5  ^^-  ^-  ^^^  ^^^^  ^^^  Moschee  wird  von  Säulen 
getragen,  die  aus  Hausteinen  bestehen.  Das  Wort  mausül  kann  sich 
auf  die  Hausteine,  vielleicht  auch  auf  die  Säulen  beziehen,  jedenfalls 
aber  nur  auf  das  Material  der  Säulen,  nicht_auf  die  Mauern  der  Haupt-, 

moschee,    sonst  würde  man    3^1:^3   "^^^'^  ^'^}^^^)   '"^  Texte   er\varten 

müssen.    An  Rustika-Quadern  kann  man  also  nicht  denken. 

An  der  anderen  Stelle  bespricht  Mukaddasi  die  Hauptmoschee 
von  Ki'ifa,  sie  liegt  im  Osten  der  Stadt;  weiter  heißt  es  von  ihr 

also  auch  bei  dieser  Moschee  wird  das  Dach  getragen  von  hohen  Säulen 
aus  Hausteinen,  hier  sind  deutlich  nicht  die  Säulen,  sondern  die  Steine 
muwassal  genannt,  wenigstens  in  der  einen  Handschrift  (B),  die  andere 
C)   bietet  auch  hier: 

nennt  also  die   Säulen   selbst  miiicassal.      Die  an  sich  mögliche  Auf- 
fassung,   daß    in    der   Handschrift    B   die  Worte   bXoj^Jl   ä^^jf^^Ji   ^/^ 
nicht  auf  die   Säulen,   sondern  auf  die  Moschee  im  ganzen,   also  ihre 
Mauern,    zu   beziehen  seien,   wird   dadurch   als   unzutreffend  erwiesen: 
auch  in  der  Handschrift  B  ist  nur  von  dem  Haustein  der  Säulen  die 
Rede.    Aus  der  Vorgeschichte  des  Baues  der  Hauptmoschee  von  Küfa 
wurde   oben   eine   Nachricht   aus  Tabari   mitgeteilt,    sie   stimmt   mit 
der    Beschreibung    des    Mukaddasi    in    einem    Punkte    offensichtlich 
überein,    in    der    Hervorhebung   der    Säulenlänge.       Sollte    die    Über- 
einstimmung nicht  auch  in  der  zweiten  Angabe  vorliegen?      Sachlich 
wird   ja   das   eine  durch   das  andere  bedingt.      Bei  Verwendung  von 
Monolithen    muß    die    Säulenlänge   sich    in    gewissen    Grenzen   halten. 
Nimmt  man  mausül  und  mincassal  in  ihrem  einfachen  Sinne,  so  ergibt 
sich    »verbunden«   oder    »mehrfach   verbunden«:    so   können   die   zum 
Säulenbau  verwendeten  Hausteine,  aber  auch  die  daraus  hergestellten 
Säulen  genannt  werden,  sofern  sie  aus  verbundenen  Säulentrommeln 
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bestehen.  Nur  diese  Bedeutung  werden  wir  an  beiden  Stellen  mit 
Sicherheit  annehmen  dürfen.  Waren  die  Verbindungsflächen  der 
einzelnen  Säulentrommeln  äußerhch  hervorgehoben,  so  dürfen  wir 
wohl  kaum  an  eine  fugenartige  Einschnürung  denken,  die  ja  Trag- 
kraft und  Stabilität  der  Säule  geschwächt  hätte,  eher  an  einen  her- 
vortretenden Wulst,  etwa  wie  ihn  die  Säulen  im  Refektorium  zu 
Maulbronn  zeigen. 

Ein  Bedenken  liegt  nahe:  Ist  anzunehmen,  daß  der  von  Tabari 
erwähnte  Vorschlag  des  sasanidischen  Baumeisters  auch  wirklich  aus- 
geführt wurde  und  die  von  Mukaddas!  beschriebene  Hauptmoschee 
von  Küfa  das  von  Zijäd  errichtete  Bauwerk  ist.  Darüber  kann  der 
Reisende  Ibn  Gubair  beruhigen.  Er  berichtet  von  Küfa:  »Die  alte 
Hauptmoschee  liegt  an  der  Ostgrenze  der  Stadt«,  er  meint  also  offen- 
bar dieselbe  w^ie  Mukaddasi.  Weiter  spricht  er  von  den  die  Moschee 
umgebenden  Hallen  (Schiffen):  ihre  Decken  ruhen  »auf  Säulen,  die  aus 
festem  behauenen  Felsgestein  in  einzelnen  Stücken  aufeinander  gesetzt 
und  mit  Blei  vergossen  sind«  ').  Die  Übereinstimmung  mit  dem  Bau- 
entwurf bei  Tabari  ist  unverkennbar.  Außerdem  hebt  auch  dieser 
Augenzeuge  die  außerordentliche  Länge  der  Säulen  hervor:  »Nach 
meiner  Ansicht  gibt  es  auf  der  Erde  keine  Moschee  mit  längeren  Säulen 
und  höherer  Decke-).« 

De  Goeje  berief  sich  für  seine  Deutung  der  Worte  auf  die  von 
DozY  zu  li'isl  beigebrachten  Belege.  Sprechen  diese  wirklich  für  seine 
Deutung  und  gegen  die  hier  vorgeschlagene.?'  Sie  bezeugen  nur,  daß 
wisl  im  technischen  Sprachgebrauch  den  einzelnen  Teil  eines  zu- 
sammengesetzten Werkes  oder  die  Berührungsstelle  zweier  solcher 
Teile  bedeutet.  Das  erste  wird  erwiesen  durch  Macc.  i,  363,  i:  eine 
Kanzel  besteht  aus  36  000  wisl,  d.  h.  einzelnen  Teilen.  Die  zweite 
Bedeutung,  Berührungsstelle,  wird  dreifach  bezeugt:  IdrisT  13Q,  3: 
beim  Leuchtturm  von  Alexandrien  ist  Blei  in  die  lüisl  zwischen  den 
einzelnen  Bausteinen  gegossen;  Macc.  i,  253,  8:  ein  Stuhl  zeigt  an 
den  Berührungsstellen  der  Einzelteile  Silberverkleidung,  und  Maml. 
II,  2,  310:  bei  einem  Destillierapparat  werden  die  Berührungsstellcn 
der  Einzelteile  mit  Lehm  verstrichen.  Würde  nur  nrnwassal,  nicht 
auch  mausill,  bei  Mukaddasi  überhefert  sein,  so  könnte  man  daran 
denken,  eine  Denominativbildung  von  tvisl  darin  zu  sehen.  Die  Form 
maiisfd  legt  jedoch  auch  für  die  Form  mun'assal  die  Ableitung  un- 
mittelbar vom  Verbum  nahe. 


')  Travels  of  Ibn    Jubeyr  211,  6,  8. 
-)  Ebd.  Z.   II. 
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Georg  Jacob. 

Vorliegende  Übersetzung  wurde  von  mir  vor  Jahren  angefertigt  und  war  als. 
Nachtrag  zu  Dr.  A.  Nöldekes  Ji^erde/ä-StuäiQ  :  Türkische  Bibliothek  ii.Band  gedacht. 
Da  mir  die  modernen  persischen  Verhältnisse  femer  lagen,  ergaben  sich  einige  Un- 
sicherheiten. Erst  in  letzter  Zeit  bot  sich  Gelegenheit,  die  betreffenden  Stellen  mit 
einem  Azerbeidschaner,  Herrn  Bakiroglu,  Lektor  am  Hamburger  Kolonial-Institut,  zu 
besprechen.  Ferner  war  unser  bester  Kenner  Persiens,  Herr  Professor  Andreas  in 
Göttingen,  so  freundlich,  mir  mehrere  Anfragen  eingehend  zu  beantworten.  Beiden 
Herren  sage  ich  meinen  herzlichsten  Dank. 

Sonnabend  den  9.  [Ramazan  1287) ').  Heute  früh  stiegen  wir  zu 
Pferde  und  begaben  uns  aus  der  Wüste  in  das  angebaute  Land  zum. 
Horr-).  Die  Paschas,  der  Minister  des  Äußern:  der  hüs am  us- seltene  i)y 
Muhammed  "-AU  Chan,  der  '■azid  4)  ul-molk,  der  Privatsekretär  Mirzd 
Ali  Chan,  der  emin  ul-molk 5),  der  Chef  des  Geheimkabinetts,  Muhammei 
Tagi  Chan  ^),  Lakaien  und  andere  waren  dabei.  Der  muschir  ud-döle 
hatte  Fieber  bekommen.  Der  ganze  Weg,  den  wir  durch  die  Wüste 
in  nordwesthcher  Richtung  zurücklegten,  betrug  eine  Farasange. 

Der  Jagdmeister  Sary  Aslan  7)  und  alle  andern  Diener  waren  zur 
Stelle.     Die  Ebene  war  gut,  so  daß  die  Pferde  galoppieren  konnten. 


')  =  4.  Dezember  1870.  j 

2)  Vgl.  Türk.  Bibl.  11.  Bd.  S.  3. 

3)  Die  genaue  Feststellung  der  Bedeutung  der  persischen  Titulaturen  ist  mir  leider  , 
nicht  möglich,    da  mir  kein  persisches  Sälndme  zugänglich  ist.     Die  Übersetzungen  bei 
Walter   Schulz,  Zustände  im  heuiigen  Persien,  Leipzig  1903,  helfen  nicht  weiter  und 
gegen  die  Angaben  habe  ich  bisweilen  Bedenken,  so  ist  nach  ihm  S.  82  der  müschir  ud-d6le  \ 
der  Minister  des  Äußern,  der  hier  offenbar  vom   Vezir-e-charidsche  unterschieden  ^nrd;.! 
vgl.  den  nächsten  Satz.    Hüsdm  us-selfene,  bei  Schulz  S.  82  erwähnt,  ist  wohl  kaum  mit 
dem  Kriegsminister  vezir-e-dsclieng  identisch. 

1)  So  sprach  Herr  Bakiroglu. 
5)  Vgl.  Schulz  S.  87. 

7)  Falsch  geschrieben:  Gelber  Löwe. 


Aus  Näsireddin  Schahs  Kerbelä-Reise  S.  139  ff. 
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Ich  bestieg  ein  nicht  scheuendes  Pferd')  und  Heß  mir  eine  FHnte 
reichen.  Viele  Krähen  -)  gab  es  in  der  Wüste.  Im  Galopp  schoß  ich 
eine  Krähe.  Ich  hatte  gut  (S.  140)  gezielt.  Der  Prinz  Temür  und  andere 
schössen  auch,  trafen  aber  nichts.  Zu  ''Ali  Bek  Efendi  sagte  ich,  er 
möchte  schießen;  aber  vom  Pferde  aus  konnte  er  nicht  zielen,  stieg 
ab  und  erlegte  eine  Krähe. 

Schließlich  gelangten  wir  zum  Mausoleum  des  Horr.  Es  ist  von 
einer  viereckigen  Mauer  umgeben.  Ein  Kuppelgebäude  aus  Ziegeln 
und  Lehm  befindet  sich  in  der  Mitte  des  Hofes.  Zwei  Neger-Sol- 
daten hielten  Wache.  Auf  das  Innere  des  Kuppelgebäudes,  den 
Hof  und  die  Umgebung  hatten  sie 
sehr  schlecht  acht  gegeben;  es  war 
unrein,  als  ob  Leute  wie  in  einer 
Karawanseraj  in  dieser  Umfriedung 
\'ieh  anbinden.  Einer  von  den 
Wache  tuenden  Negern  rezitierte 
die  Wallfahrtsgebete  und  machte 
sehr  lange. 

Das  Grab  des  Horr  hat  ein  Grab - 
gitterB)  aus  Bronze.  Das  Kuppel - 
gebäude  und  die  Anstalt  hat  keinen 
so  hohen  Bau.  Ein  bischen  ver- 
fallen ist  es  und  muß  repariert  wer- 
den. Ich  gab  dem  Midhat  Pascha  4) 
Auftrag,  Wächter  und  Diener  an- 
zustellen, um  dort  aufzupassen,  daß 
man  in  der  Umfriedung  des  Hofes 
kein  Vieh  anbinde. 

Darauf  trat  ich  heraus  und  in  der  Wüste  an  der  Seite  des  Horr- 
Kanals  5),  welchen  man  von  dem  Kanal  des  //ö^y^/»- ^) Heiligtums  ab- 


Grab-Heiligtum  des  Horr  b.  Jezid. 


')  Nach  Herrn  Bakiroglu  hat  esb-e-dschidfe  diese  Bedeutung,  vgl.  Vullers  ^jds>- 
intrepidus  (^\^     ^) 

^)  phlS    ist   eine  schwarze   Krähe. 

3)   So    erklärt  Herr   Bakiroplu:    ^\j.^ 

^)  Der  berühmte  türkische  Staatsmann  war  damals  Statthalter  in  Bagdad.  Eine 
Schilderung  seines  Lebens  von  seinem  Sohne  'Ali  Hajdar  Pascha  erschien  türkisch 
Kairo  (Idschtihäd-Druckerei)  1322  und  englisch  London  (Murray)  1903.  Ich  besinne  mich 
auch  auf  eine  in  Kairo  gedruckte  arabische  Übersetzung. 

5)  Neher  (Fluß)  muß  hier  wohl  diese  Bedeutung  haben,  wie  ja  auch  das  hebr.  nähar 
bisweilen. 

6)  Persisch  meist  Hosejn,  türkisch  Hüsejn,  ebenso  persisch  Horr. 
Islam.    VI.  ig 


^,02  Georgjacob, 

gezvvcigt  hat,  setzten  wir  uns  /u  Tisch.  An  der  andern  Seite  des  Flusses 
waren  viele  schwnrzr  Zell  f.  Einige  Kinder  und  Frauen  kamen  aus 
den  Zellen  an  «las  Ufer  des  Kanals.  l)er  l'rin/  Temür  trieb  einen 
Mann  vcm  ihnen  auf  und  erhielt  folgende  Auskünfte:  Wir  sind  Zukdr- 
Araber,  man  kennt  nicht  den  Ursprung  dieses  Ausdrucks  und  auf 
welche  Weise  es  m  den  Schriften  geschrieben  wird;  offenbar  ist  es 
die  spezielle  Bezeichnung  für  diese  Wüstenaraber  und  nicht  literarisch. 
Ihren  Frauen  und  Kindern  und  dem  Mann,  welcher  kam  und  Auskunft 
erteilte,  gab  ich  Geschenke.  Nach  seinen  Angaben  umfalk  dieser 
Araberstamm  5 — 600  Familien,  in  der  Umgebung  von  Kerbeid  treiben 
sie  Ackerbau,  sie  haben  \'ieh  und  Sklaven.  Diese  Gegend  von  Kerbeid 
ist  besonders  unsicher  [magschüsch  ')),  und  die  Pilger  können  nicht  die 
Wallfahrt  zum  Mausoleum  des  Horr  unternehmen.  Die  Einwohner 
von  Kerbelä  haben  einen  bestimmten  Tag  für  die  Wallfahrt  zum  Horr 
festgesetzt,  sie  kommen  in  grollen  Scharen  und  kehren  am  Nachmittag 
desselben  Tages  zurück. 

Nach  dem  Imbiß  stieg  ich  zu  Fferde  und  ritt  immer  längs  dem 
//crr-Kanal  durch  das  //crr-Tor  in  die  Stadt.  Alle  diese  Felder  und 
Ländereien  sind  Staatseigentum.  Der  Pascha  verkauft  es  zu  einem 
niedrigen  Preise,  so  daf]  die  Leute  nach  und  nach  {kern  kern)  (S.  141) 
Weinberge  und  Palmgärten  anlegen.  Der  Pascha  sagte:  »Die  Lände- 
reien, welche  ich  dieses  Jahr  in  Kerbeid  verkaufte,  haben  trotz  des 
billigen  (erzdn)  Preises,  um  den  sie  verkauft  werden,  der  Zentral - 
regierung  50  000  Toman  eingebracht«.  Wohin  ich  mich  auch  wandte, 
gelangte  ich  zunächst  in  Weinberge. 

Der  Kanal  des  Horr  zieht  sich  durch  eine  breite  Gasse  und  seine 
beiden  IT'er  bilden  Gassen  von  Weinbergen  und  I^almgärten.  Die 
Erde  war  grün  und  wies  Palmen,  (iranatbäume.  Feigen,  Maulbeeren, 
Seidenmaulbeeren  und  andere  Bäume  in  Fülle  auf.  E^inen  tüchtigen 
Weg  legte  ich  zurück;  danach,  nachdem  ich  eine  kleine  Brücke  passiert 
hatte,  kamen  wir  mit  einer  Abbiegung  in  die  Gasse  eines  andern  Wein-  j 
bergs  hinein.  LJie  Gassen  sind  eng,  die  Häuser  mit  einem  Obergeschoß  ) 
versehen  -).  Wir  traten  in  den  Ilof  des  Heiligtums  ein,  vollzogen  1 
die  Wallfahrt  und  verrichteten  das  Gebet.  Aga  Sejjid  Kdsim,  der  j 
Röze-chdii  >)   des  Heilieen   kam   und   rezitierte'  eine  kurze  Roze.     Zwei 


'fe^ 


')  Herr  Professor  Andkkas  sclucibl  mir:  i>^J^».Jj:^A  liat  im  Persischen  die  Be- 
deutung »in  einem  Zustand  der  \'cr\virrung,  der  Inordnung  befindlich«,  von  einer  Gegend 
oder  Stadt  gebraucht,  »in  einem  Zustande  der  Gesetzlosigkeit,  wo  alles  drunter  und  drüber 
geht,  was  natürlich  l^nsicherheit  für  Leben  und  Eigentum  zur  Folge  hat<(. 

-)  So  erklärt  mir  Professor  Andrkas  /  i*^.  während  ich  zunächst  an  iJCi  (ge- 
brannter Ziegel)  dachte. 

3)   So  nennt  man  die  Mollas,  die  Elegien  mu\  Legenden  von  Husain  usw.  rezitieren. 


Aus   Näsireddin   Schahs  Kerbelä-Reise  S.  2390".  28'> 

Stunden  vor  Sonnenuntergang  kamen  wir  in  unsere  Wohnung  zurück. 
Einige  telegraphische  Berichte  waren  aus  Kirmdnschdhän  eingetroffen, 
sie  enthielten  gute  Nachrichten  betreffs  eines  allgemeinen  Regens  über 
Kirmdnschähdn  und  jene  Gegenden;  da  in  diesen  Zeiten  sehr  wenig 
Regen  stattfinden,   ist  die  Nachricht  erfreulich. 

In  der  Nacht  nach  dem  Abendessen  kamen  die  Lakaien.  Der 
Muhaqqiq  las  aus  dem  R6zet-us-sejd  die  Erlebnisse  des  heiligen  Märtyrer- 
fürsten —  Friede  sei  über  ihm.    Eine  Stunde  darauf  ging  ich  schlafen. 

Auf  der  Straße,  welche  von  dem  Hof  des  Heiligen  —  über  ihm 
sei  der  Friede  —  zum  heiligen  ^Abbds  geht,  ist  eine  mit  einem  Dach 
versehene  Estrade,  welche  auf  der  linken  und  rechten  Seite  Kammern 
hat.  In  den  Kammern  zur  linken  Hand  liegen  der  Molla  Aga  aus 
Derbend,  Aga  Sejjid  Mehdi  von  den  Nachkommen  des  Tebdtebd  ')  und 
Schejch  Mehammed  Hasan,  der  Verfasser  der  Fusül-i-isfahdni  be- 
graben. In  der  Kammer  zur  rechten  Seite  liegen  der  Aga  Sejjid 
Ibrdhim,  der  Mudschtehid  aus  Qazwin,  der  Aga  Sejjid  Mehdi,  der 
Bruder  des  Aga  Sejjid  Ibrdhim  und  der  Schejch  Me/iam^ned  Hosejn 
begraben. 

(S.  142)  Sonntag  den  lO.  Ramazan  nach  Mittag  brachten  der 
Aga  Sejjid  Sddiq  und  der  Muschir-ud-döle  ^-)  die  Geistlichkeit  von 
Kerbeid  zur  Audienz:  Hddschi  Mirzd  'Altnagi,  Aga  Zejn-el-'abedin  — 
vielleicht  ist  er  ein  Bruder  des  Mirzd  Sdlih  aus  Kerbeid,  der  in  Tehrdn 
lebt  — ,  Hddschi  Mirzd  Abulqdsim,  Aga  Mirzd  Tagi  Schahristdni,  liädschi 
Mirzd  Hosejn,  Aga  Sejjid  Mustafa  Asteräbddi,  Schejch  Zejn-el-'abedin. 
Molla  Hosejn  Ardekdni,  der  zu  den  ausgezeichnetsten  Gelehrten  gehört 
und  theologische  Vorlesungen  abhält,  Aga  Schejch  Mehammed  Rizä 
und  Aga  Schejch  Sdlih. 

Nachdem  sich  die  'Ulemds  entfernt  hatten,  brachte  Dscheldl  Schdh, 
der  Sohn  des  Aga  Chan  3)  aus  Mehalldt  4)  zwei  ausgezeichnete  goldene 
und  silberne  Vasen,  welche  beim  Wettrennen  von  Bombay  als  Preis 
gewonnen  waren,  von  Seiten  (seines  Vaters)  des  Aga  Chan  und  über- 
reichte sie  als  Geschenk.  Die  Vasen  sind  schön  und  ausgezeichnet. 
Die  kleine  Vase  ist  aus  Silber.  Es  sind  sehr  gute  Goldschmiedearbeiten. 
Ich  übergab  sie  dem  Emin  us-sultdn. 

Wir  brachen  zum  Besuch  des  Heiligtums  auf,  und  ich  verrichtete 


1)  Ein  nach  einem  Sprachfehler  so  benannter  Nachkomme  IJusains,    vgl.  Samys 
Qämüs  ul-a'-läm,   IV   S.    2992/3. 

-)  Nach  Wai.tkr   Schulz,  7.ustände  im  heuligen  Persien,   S.   .S2   Titel  des  Ministers 

des  Äußeren. 

3)  Vgl.  Naoroji  M.  Dumasia,   A  brief  History  0/  the  Aga  Khan,  Bombay  1903. 

4)  Westlich  von   Qum. 
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das  Gebet.  Ich  trat  an  den  vergitterten  Überbau  ')  heran.  Die  Gebet- 
rollc  -)  für  den  heiligen  Beherrscher  der  Gläubigen  —  die  Gebete 
Allahs  über  ihn  —  legte  ich  mit  eigener  Hand  auf  das  gesegnete 
Kenotaph  des  Fürsten  der  Märtyrer  —  über  ihm  der  Friede.  Ein 
Oorän,  geschrieben  von  der  Hand  des  Imdm  Zejn-el-'-Abedin  —  über 
ihm  der  Friede  — ,  dessen  Handschrift  gedrängt  und  klein  ist,  befand 
sich  auf  dem  Überbau  des  Heiligen.  Der  Schlüsselbewahrer  Mirzd  Hasan 
brachte  ihn  und  erwes  ihm  Verehrung.  Auch  einen  sehr  großen  Qorän, 
welcher  in  Indien  fertiggestellt  wurde,  hat  Mehammed  '■Alt  Chdn,  der 
Ifttchdr-ud-dole  3)  der  Inder,  welcher  einer  von  den  indischen  Rädschas 
und  Prinzen  war,  an  seinem  Lebensende  sich  Kerbeid  zum  Wohnort 
erwählte  und  in  diesem  heiligen  Lande  verschied,  dem  Heiligtum  als 
Wagf  gestiftet.  Ich  betrachtete  ihn  eingehend;  bezüglich  der  Schrift, 
der  Vergoldung,  des  Papiers,  Leders  und  anderer  Vorzüge  ist  er  un- 
vergleichlich. Für  die  Herstellung  dieses  Oorän  muß  man  eine  be- 
deutende Geldsumme  aufgewendet  haben.  Ich  befahl  und  der  Roze- 
chdn  rezitierte  stehend  die  Röze;   es  ging  zu   Herzen  {riqqet  schud). 

Auf  der  oberen  Seite  des  Hauptes  des  Heiligen  in  einem-  Zwischen- 
raum zwischen  zwei  Nischen  4)  befinden  sich  zwei  kleine  Halbsäulen 
aus  Marmor  (S.  143)  in  der  Mauer  aufgerichtet.  Jenem  Ort  schreiben 
sie  eine  besondere  Bewandtnis  zu  und  sagen,  es  ist  die  Reliquien- 
stätte des  Palmstumpfes  5)  der  Maria  —  Friede  sei  über  ihr  —  auf 
welchem  der  heilige  '^Isd  zur  Welt  kam.  Über  jener  Stätte  ist 
ein  schwarzer,  ins  Rote  spielender  Stein  aufgerichtet.  Ich  er- 
kundigte mich  und  sie  sagten,  dieser  Stein  ist  von  Chordsdn  mit 
einer  Pilgerkarawane  mit  den  Füßen  nach  Kerbeid  gewälzt,  und 
man  stellte  ihn  vor  15  Jahren  an  diesem  Platz  auf;  das  Volk 
zeigt  seinen  Glauben  daran  und  besteht  darauf,  den  Stein  zu 
berühren  und  zu  betasten.  Von  perlengestickten  Vorhängen,  Kronen, 
Dschig-ds^),    edelsteinbesetzten    Waffen,    Lampen    und    goldenen    und 

')  _?o./iP,  s.  oben  S.   281   Anm.  3. 

-)  Bei  bejdz-e-chaü  hat  man  hier  nach  Herrn  Bakiroglu  an  speziell  auf  das  Heilig- 
tum bezügliche  fromme  Schriftchen  zu  denken,  wie  sie  an  Wallfahrtsorten  verkauft  zu 
werden  pflegen. 

•)  Stolz  des  Reichs,  vgl.   Schulz  a.  a.  O.   S.  81. 

o 

■*)  Das  bedeutet  \.:>-  nach  einer  Notiz  von  Andreas. 

5)  Vgl.  Stire  19,  23. 

^)  Im  Text  *jijy?=-  ,  sonst  LjL>;  so  heißt  die  edelsteinbesetzte  F'eder  am  Kopfputz 
des  Schah,  welche  als  Symbol  der  Macht  und  als  glückverheißend  gilt.  Man  sagt,  wie  mir 
einmal  Herr  Nisan,  früher  am  Hamburger  Kolonialinstitut,  mitteilte:  qasäm  michorem 
ba-dschikäje  Sckäh  ich  schwöre  bei  der  dschikä  des  Schah.  Man  sieht  das  odolflaschen- 
ähnliche  Moti\  häufig  auf  persischen  Teppichen,  Shawls  usw.  Vgl.  auch  sanskr.  tshikha 
Federbusch. 
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silbernen  Pendschers  (Fenstergittern?)  sind  eine  schwere  Menge  auf- 
gestellt und  aufgehängt.  Aber  im  Kuppelbau  des  heiligen  '^Abbds  gibt 
es  mehr  gestiftete  Waffen,  auch  hat  er  Lampen  und  greifende  Hände  ^). 
Ferner  haben  sie  in  Silber  ein  Haupt  und  eine  Hand  plastisch  nach- 
gebildet; es  ist  bereits  schwarz  geworden.  Es  unterscheidet  sich  von 
den  übrigen  Lampen  und  Händen  2).  Auf  meine  Frage  sagte  man  mir:  Ein 
Neger  3)  hatte  ein  Gelübde  getan,  bei  dessen  Ausführung  ersieh  unachtsam 
und  lässig  zeigte.  Sein  Haupt  und  seine  Hand  befiel  eine  Krankheit, 
die  er  als  eine  Wunderwirkung  des  Heiligen  erkannte.  Dieses  silberne 
Haupt  und  die  silberne  Hand  stiftete  er  als  Sühne  für  die  Hinaus- 
schiebung des  Gelübdes  und  sandte  sie  hierher. 

Als  ich  aus  dem  Hof  trat,  blieben  wir  vor  der  Säulenhalle  stehen, 
und  der  Hofphotograph  {'■akkäshaschi)  nahm  ein  Bild  von  oben  auf. 
Von  dort  stattete  ich  dem  heiligen  '■Abbäs  meinen  Besuch  ab.  Nach 
dem  Besuch  öffnete  der  Schlüsselbewahrer  die  Pforte  des  vergitterten 
Überbaus  und  ich  küßte  das  gesegnete  Grab.  Dann  sagte  der  Prinz 
Temür:  »Das  Grab  des  heiligen  '■Abbds  ist  unter  dem  vergitterten 
Überbau  in  einem  Keller;  aber  es  ist  sehr  schwierig,  in  diesen  Keller 
zu  gehen.«  Der  Schlüsselbewahrer  sagte  gleichfalls:  »Man  kann  nicht 
gehn.«  Ich  faßte  mir  ein  Herz  und  sagte:  »Wir  wollen  gehn.«  Ich, 
der  Husdm  us-sehene,  der  Oberzeremonienmeister  [eschik  agasi^)  baschi), 
der  Emin  ul-midk,  der  Mu'-famid  ul-mulk,  Mukammed  ''Ali  Chan,  der 
Schlüsselbewahrer,  sein  Sohn,  Aga  Wedschih,  der  Prinz  Temür  und 
der  Wachkommandant  [keschikdschi  baschi)  kamen.  Auf  der  Platt- 
form der  Vorhalle  [reit'dq)  war  eine  Tür,  die  verschlossen  war  (S.  144). 
Sie  öffneten  die  Tür.  Es  waren  dort  zahlreiche  und  viele  Stufen,  sehr 
tief  und  dunkel.  Jeder  hielt  eine  Kerze  in  der  Hand.  Wir  gelangten 
ans  Ende  der  Stufen.  Ein  enger  und  langer  Gang  zeigte  sich.  Er  war 
so  eng  und  bot  so  wenig  Spielraum,  daß  eine  Person  mit  Schwierigkeit 
hindurchging.  Ich  sah,  wie  mühselig  es  war,  diesen  engen  Weg  zu 
passieren  und  war  willens  umzukehren,  doch  hielt  mich  der  Vorsatz, 
den  ich  gefaßt  hatte,  das  Grab  des  Heiligen  selbst  zu  besuchen,  zurück. 
Ich  ging  und  w  ir  passierten  das  Loch  und  den  Gang  und  gelangten  zu 
einem  Raum  ohne  Öffnung  und  Fenster.     Er  hatte  einige  nach  oben 


»)  Pendsche;  Nachbildungen  von  greifenden  Händen  auf  Stangen,  denen  man  ma- 
gische Wirkung  zuschreibt. 

-)  Imlijäzi  duscht,  d.  h.  es  ist  schöner. 

3)  Den  Neger  hat  die  Sage  natürlich  aus  dem  schwarzen  Aussehn  der  Votivgabc 
abgeleitet. 

4)  »echik  dghase,  »l'agha  de  l'entree«;  cette  fonction  repond,  dans  le  Turkestan,  au 
qapoudji  bachi  ou  qapou  aghase  des  Ottomans;  c'est  un  maitre  des  ccri'monies«,  Barhieu 
DE  Meynard,   Dictionnaire  turc-jrayigais,   Paris   i8S[,   S.  65. 


jg(,  Georg  Jacob, 

luhrcndL-  Stuten.  Da  \var  ein  anderer  Raum,  in  welchem  sieh  das  ge- 
segnete Grab  befand.  Die  Spur  des  Grabes  war  nii  Lehm  sichtbar. 
Ich  sagte  dem  MuHamid  ul-mulk,  er  solle  ein  wenig  von  der  Erde  der 
Oberfläche  des  Grabes  der  eigentlichen  Türbe  des  Heiligen  aufheben, 
streute  sie  in  ein  reines  Taschentuch  und  hob  sie  zum  Segen  und  Glück 
auf.  Die  Luft  dieses  Lochs  und  Raums  war  sehr  dick,  beinahe  verging 
mir  der  Atem.     Endlich  kam  ich  heraus  nach  dem   Quartier. 

Heute  kamen  Hddschi  Hdschim  Nemdzi  und  Hddschi  AbuH-hasan 
Behbehdni,  die  zu  den  angesehenen  persischen  Kaufleuten,  die  in 
Bombay  ihren  Wohnsitz  haben,  gehören,  in  Begleitung  von  Dscheläl 
Schah,  dem  Sohne  des  Aga  Chan  '),  zur  Audienz. 

Der  Kuppelbau  des  Imdm  Hosejn  — ■  Friede  sei  über  ihm  — 
wurde  zuerst  von  den  Bojiden  errichtet,  danach  wurde  er  von  den 
'abbäsidischen  Chalifen  leichter  und  gedrängter  (als  jetzt)  aufgeführt. 
Der  selige  Aga  Muhammed  Chan  schuf  einen  Neubau,  die  Goldkuppel  ist 
auch  von  dem  WJiXtyrQV-Chdqdn.  Das  Silber  des  Sarges  stammt  von 
dem  verstorbenen  Chdqdn.  Das  Gold  der  Minarete,  welches  bis  zur 
halben  Höhe  (von  oben)  reicht,  rührt  von  der  Frau  des  verstorbenen 
Chdqdns,  der  Tochter  des  Mustafa.  Chan  '■Amu  her.  Den  Spiegel  haben 
Leute  in  Kompagnie  gestiftet.  Das  Silber  des  Sarges  des  heiligen 
^Abbds  rührt  von  der  Mutter  des  seligen  Muhammed  Schah  her,  aber 
sein  Silber  ist  sehr  dünn,  so  daß  alles  zerfallen  ist. 

(S.   145)     Montag,  den  11.  Ramasan. 

Des  Morgens  ging  ich  ins  Bad;  nach  dem  Baden  speisten  wir  zu 
Mittag.  Am  späten  Nachmittag  unternahm  ich  zu  Wagen  {kalisge) 
in  Ehrerbietung  die  Wallfahrt  zu  '-Abdullah  ul-Hosejn  —  der  Segen 
Allahs  über  ihn  und  über  seine  Kinder  insgesamt,  die  Reinen.  Wir 
verrichteten  das  Gebet  zu  Raupten  des  Heiligen.  Nach  dem  Gebet 
wurde  das  reine  Heiligtum  gesperrt  (quruq)-)  und  man  schloß  die  Tür  ab. 

Ich  und  der  Schließer  Mirzd  Hasan  faßten  uns  ein  Herz  und 
gingen  in  das  Zerih  des  Heiligen.  Von  dem  Zerih  führte  eine  andere 
kleine  Tür  ab.    Mirzd  Hasan   öffnete  sie.     Er  hielt  eine  Kerze  in  der 


')  Sieben  oben  S.  283  Anm.  3. 

^)  Andreas:  »Quruq  bezeichnet  einen  Ort,  den  mit  Ausnahme  bestimmter  Personen  > 
(hier  mit  Ausnahme  des  Schah)  Niemand  betreten  darf.  Quruq  kerdeu  ist  also  »das  , 
Betreten  eines  Ortes  verbieten,  ihn  sperren«;  nach  meinem  Gefühl  trifft  der  von  Ihnen  : 
gewählte  Ausdruck  durchaus  das  Richtige.  InSchejch  Sulejman  Efendi's  Cagataj-  1 
Osmanischem  Wörterbuch,  bearb.  von  Künos  heißt  es  auf  S.  139:  »Kuruy:  halvet,  jasak  j 
olan  mahal  ...  Verbotene  Stelle«.  Ausführlich  handelt  über  das  Wort  Quatremere  in  j 
den  iVoticcs  et  Extraits  T.  14  (Notice  de  l'ouvrage  persan  qui  a  pour  titre:  Matla-assaadein  j 
ou-madjma-albahrein,  etc.)  S.  65  Anm.  Auch  bei  Polak,  Persicn  I  S.  235  w:rd 
kuruk  in  Anwendung  auf  einen   bestimmten  Fall   erwähnt.« 
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Hand.  Der  Umgang  des  erleuchteten  ^)  Grabes  ist  mit  Ziegeln  belegt, 
daß  der  Fuß  auf  den  Ziegeln  schreitet.  Wir  gingen  mühsam  vorwärts, 
ich  von  der  einen,  Mlrzä  Hasan  von  der  andern  Seite.  Mirzd  Hasan 
hielt  unaufhörlich  das  Licht  schief;  ich  nahm  es  ihm  aus  der  Hand. 
Mirzd  Hasan  verlor  das  Gebetbuch  und  fand  es  danach  mit  Mühe 
wieder.  Bei  der  Seelenangst  befiel  ihn  noch  mehr  Erschütterung  und 
Pein.  Ich  war  in  komischer  Weise  auf  den  Ziegeln  sitzend.  Der  Ort 
war  eng;  mein  Kopf  stieß  an  das  Gebälk  des  Zerih.  Der  Raum  zum 
Sitzen  war  eng  und  sehr  beschwerlich.  Mit  großer  Mühe  saßen  wir, 
der  Platz  war  schaurig  und  melancholisch.  Das  Ehrfurchtgebietende 
und  die  Erhabenheit  jener  Stätte  ließen  das  alles  vergessen;  da  Mirzd 
Hasan  sich  und  mich  beunruhigte,  stellte  sich  keine  andächtige  Stim- 
mung ^)   ein;   ich  ergriff  das  Gebetbuch  und  las. 

Mirzd  Hasan  zog  ein  Brett  von  der  Oberfläche  des  reinen  Grabes 
heraus.  Mit  ausgestreckter  Hand  hob  ich  2,  3  Fäuste  echten  Staub 
von  der  Oberfläche  des  reinen  Grabes  auf  und  schüttete  ihn  an  Ort 
und  Stelle  in  ein  weißes  Taschentuch.  Mirzd  Hasan  versiegelte  es 
und  wir  gingen  hinaus.  Mirzd  Hasan  gab  mir  den  weißen  Mantel 
von  Seiten  des  heiligen  Märtyrerfürsten  —  Friede  sei  über  ihm  — , 
ich  küßte  ihn  und  trat  heraus.  Ich  tat  den  Staub  in  die  Tasche,  legte 
meine  Hände  andachtsversunken  darüber  zusammen,  übergab  ihn  in 
meinem  Quartier  dem  Emin  us-Sultdn  und  versiegelte  ihn  selbst  gleich- 
falls. Die  Anzüge  {rächt),  welche  ich  angezogen  hatte  und  die  durch  diese 
Stätte  gesegnet  waren,  zog  ich  im  Quartier  aus  und  übergab  sie  dem 
Racht-ddr  (Garderoben- Behüter),  sie  in  ein  Bündel  zu  binden  und  für 
besondere  Gelegenheiten  (S.  146),  wann  sie  verlangt  werden,  aufzu- 
bewahren . 

Nachdem  ich  aus  dem  heiligen  Zerih  herausgekommen  war,  stand 
ich  mit  allen  vor  der  Tür  des  reinen  Grab-Heiligtums.  Hddschi  Molla 
Bdqir,  ein  in  Tehrdn  ansässiger  Prediger,  und  H ddschi  Bdqir-e-Sckirdzi, 
der  sich  Kerbeid  zum  Wohnsitz  gewählt  hatte,  waren  beide  anwesend 
und  rezitierten  eine  Röze.  Danach  traten  wir  heraus,  um  zu  gehen. 
Man  meldete,  die  Mitglieder  des  Harems  sind  auf  dem  Weg  und 
kommen  zur  Wallfahrt.  Wir  gingen  etwas  im  Hofe  herum.  Die 
türkischen  Paschas  und  persischen  Notabein  waren  alle  da.  Mu- 
hammed   Pascha-i-Bdbdn'i),   der  Gouverneur  von   Hille,   der   ein   alter 


1)  Vgl.    lürk.  Bibl.  9.  Band  S.  10  und    17.  Band  S.  19  Anm.  2. 

2)  Das  scheint  hier  mit  huzür-i-qalb  gemeint;  nach  Herrn  Bakiroglu  heißt  es  sonst: 
frohe  Stimmung;   vgl.   aber   Türkische  Bibliothek   18.  Band,    Index. 

3)  Andreas:   »Die  Bäbän  sind  ein  bekannter  Kurdenstamm,  dessen  Hauptsitz  Sulat- 
mänija  ist,  dessen  Gebiet  aber  Kufrl-Salähiya  noch  mit  umfaßt«. 
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iiinl  liagercT  Mann  ist,  war  nach  Kerbeid  gekommen,  er  war  auch 
da.  Nach  etwas  Aufenthalt,  um  dvn  Harem  vorüberzulassen,  gingen 
wir  ins  Lager. 

Molla  Aga  Buzurg,  den  Mudschtehid  von  Tehrdn  und  einige  '■Ulemd 
stellte  der  '■Azid  ul-midk  vor.  Vor  der  Wallfahrt  kam  auch  Hddschi 
Mirzd  Dscheicdd,  der  Bruder  des  verstorbenen  Mudschtehid  von  Tebriz 
aus  dem  heiligen  Nedschef  mit  dem  Muschir  ed-döle  zur  Audienz. 

Aus  Tehrdn  waren  Nachrichten  eingetroffen.  Hddschi  Meschhedi 
Qiili  Aga-i-Qad schar,  Xasrulldh  Chan,  der  Pisch-chidmet^j  des  Sohnes 
des  Emin  ed-döle  Ferriich  Chan  und  Mirzd  '■Abdulbdqi,  der  Hof- 
astrolog  aus  Gildn,  waren  gestorben.  Der  erste  Flügeladjudant  M/f 
Quli  Chan  hatte  einen  Brief  geschrieben  und  bat  um  Erlaubnis  für 
die  Mekka-Pilgerfahrt;   ich  gewährte  sie  ihm. 


1)  Andreas:   »Die  Bezeichnung  für  den  Diener  eines  vornehmen  Mannes,  der  be- 
ständig- um  seinen  Herrn  zu  sein  pflegt,  also  etwa  , Leibdiener'«. 


Zohäk. 

Ein  Beitrag  zur  persischen  Mythologie  und  Ikonographie. 

Von 

Franz  Taeschner. 

Die  Berichte  über  Zohäk  (altpersisch  A.iz  DaJiäka)  in  den 
orientalischen  Literaturen  lassen  sich,  soweit  sie  das  Aussehen  dieses 
bösen  Usurpators  in  der  persischen  Patriarchenreihe  beschreiben, 
in  zwei  Gruppen  scheiden.  Die  erste  Gruppe  bilden  die  Werke 
der  zoroastrischen  Gemeinde:  nach  dem  Avesta  ist  Zohäk  eine 
Druj^)  »mit  drei  Köpfen,  drei  Rachen,  sechs  Augen  und  tausend 
Kräften«,  und  die  erste  Hälfte  seines  Namens  bedeutet  direkt 
»Schlange«-).  Im  Bündahischn,  der  nicht  älter  als  Firdosi  zu 
sein  scheint 3),  aus  dem  man  sonst  nichts  über  das  Aussehen  Zohäks 
erfährt,  werden  einmal  4)  Aiigj-a  Mai?iyu  und  die  »Schlange«  als  die 
letzten  überlebenden  Drujs  am  jüngsten  Tage  bezeichnet  5);  für  »die 
Schlange<;   ist  an    dieser  Stelle  zweimal  das  Wort  ^\  und  einmal    U 

gebraucht.  Der  Denkart  war  mir  leider  nicht  zugänglich.  Es 
scheint  jedenfalls  in  der  zoroastrischen  Literatur  die  Vorstellung  von 
Zohäk  als  von  einem  drachenartigen  Unhold  vorzuliegen. 


')  Eine  Klasse  meist  weiblich  gedachter  Unholde ;  über  sie  und  über  Azi  Dahäka 
in  der  zoroastrischen  Literatur  s.  A.V.Williams  Jackson,  Die  ira?iisclu  Religion: 
Grundriß  der  iranischen  Philologie,  herausgeg.  von  Wilh.  Geiger  und  Ernst  Kuhn, 
Straßburg  1895  —  '904^  H-  Band,  S.  663  f.  Die  Avestastellen  habe  ich  aufgesucht  in 
Avesta,  Die  heiligen  Schriften  der  Parseti,  übersetzt  von  Friedrich  Spiegel,  Leipzig 
1852  — 1863. 

*)  Bekanntlich  ist  der  altpersische  Name  in  der  Form  LPOjI  oder  L5\J\i  mit  der 
Bedeutung  »Drachen«  (Burhän-i-qäti    e)  yJ   jw/s)    in  das  Neupersische  übergegangen. 

3)  Der  BuTidchesh,  zum  ersten  Male  herausgegeben,  transkribiert,  übersetzt  tmd 
mit    Glossar   versehen    von    Ferdinand  Justi,  Leipzig   1868,  S.  XI  und  S.  213  f.  s.   v. 

♦)  JusTi  S.  76,   Z.  10  ff.,  übers.  S.  43. 

5)  Vgl.  damit  die  auch  im  Bündahischn  (Justi,  S.  69,  Z.  17  ff.,  Übers.  S.  40) 
vorhandene  Vorstellung,  daß  Feridün  den  Zoh;ik  nicht  tütet,  sondern  am  nomavend 
ankettet,  wo  er  bis  zum  jüngsten  Tage  schmachten  muß. 


->QQ  Franz  Taeschiier, 

l>ci  l'irdosi  (y  zw.  1020  und  1025)')  dagegen,  durch  den  die 
iranische  Mythologie  ilire  klassische  Hterarische  Festlegung  erhalten 
hat,  ist  Zohak  deutlich  als  Mensch  geschildert,  dem  ein  Paar  schwarzer 
Schlangen  aus  den  Schultern  wachsen.  Auch  bei  den  arabischen 
Geschichtsschreibern,  z.  B.  bei  Jabari  (f  923)2)  ist  er  in  der  gleichen 
Weise  beschrieben;  ebenso  schon  bei  dem  Armenier  Moses  von 
ChoreneB),  der  370—489  n.  Chr.  Iebte4);  bei  Faustus  von  Byzanz 
(4.  Jahrhundert)  5)  finden  wir  die  gleiche  Vorstellung  auf  einen  geschicht- 
lichen König  übertragen,  der  als  den  Devs  geweiht  galt 6). 

Doch  ist  auch  diesen  Berichten  die  Vorstellung  von  Zohäk  als 
Drachen  nicht  ganz  verloren  gegangen;  sie  tritt  aber  nur  in  Form 
von  poetischen  Umschreibungen  wieder  zutage:  bei  Firdosi  heißt 
Zohäk  öfters  vdrachenfratzig«  [S.*.^_  LPJjl  und  j;^z  L-?^jO  ""*^  ^^'^ 
Wort  für  :  Drachen«  i\S>ö'-S)  dient  nach  den  Originalwörterbüchern 
ausdrücklich  als  Umschreibung  für  Zohäk.  Bei  Moses  von  Cho- 
ren e  Vi  w4rd  ferner  seine  Nachkommenschaft  »Drachenbrut«  und 
seine  Frau   »Mutter  der  Drachen«   genannt. 

Wir  haben  also  eine  Vorstellung  von  Zohäk  als  mehr-  (drei-) 
köpfigen  Drachen,  neben  einer  von  Zohäk  als  Mensch  mit  zwei 
Schlangen  an  den  Schultern.  Das  Verhältnis  dieser  beiden  Vor- 
Stellungen  zueinander  dachte  man  sich  bisher  meist  so,  daß  die 
zweite,  d.  h.  die  durch  Firdosi  klassisch  festgelegt  wurde,  eine 
Rationali.sierung  der  ersten  darstelle^).  Wenn  Firdosi  der  einzige 
oder  der  erste  wäre,  der  uns  diese  Vorstellung  überliefert  hätte, 
dürften  wir  eine  solche  Rationalisierung  annehmen.  Wir  sahen 
aber  an  den   arabischen  und  armenischen  Geschichtsschreibern,    daß 


")  Firdusii  Lihcr  Regum,  ijiii  insribitur  Sc/iahtiamc,  ed.  J.  A.  Vullers,  Leiden  1877, 
Bd.  1.  S.  32,   Z.  176  f. 

2)  Annales^  quos  scripsit 4t-Tabari,  ed.  M.  J.  De  Goeje,  Leiden  1879—1881, 

Bd.  1,   z.  B.  S.  206,   Z.  8ff. :    als   Name    für  Zohak  kommt  neben   der  arabisierten  Form 

^i)LJ*='v.^3  auch  noch   das    ursprünglichere     »iPA.:*-!  und    VL^Ov!   vor;  im  Neupersischen 
kommt  auch  liJLPJ'j!  neben  *iJL*='v/i3  vor  (s.   Bu  rhän-i-qäti,   s.  v.). 

3)  Des  Moses  von  Chorenc  Geschichte  Groß- Armeniens,  aus  dem  Armenischen 
übers,  von  Dr.  M.  Lauek,  Regensburg  1869,  S.  56;  Moise  de  Khorene,  Histoirc  d Ar- 
incnie,  texte  armcnicn  et  traductioti  fraufaise  par  P.  E.  Le  Vaillant  de  Florival, 
Venise   1841,  Tome  I,  S.  133  ff. 

4)  Lauer,  S.  III. 

5)  F.  N.  Fink,   Geschichte  der  armenischen  Literatur,  Leipzig  1907,  S.  89 1. 

'')  R.  V.  Stackelberg,  Bemerkungen  :^iir  persischen  Sagengeschichte,  WZKW., 
12.  Bd.  1898  S.  238. 

7)  Lauer,  S.  51  f. 

^)  S.  Jackson,  a.  a.  O.   S.  664  oben. 
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Firdosis  Vorstellung  von  Zohäk  schon  sehr  lange  vor  ihm  im 
vorderen  Orient  weit  verbreitet  gewesen  sein  muß,  und  das  kann 
mit  einer  rationalistischen  Umdeutung  einer  Sage  vor  einer  allge- 
mein gültigen  literarischen  Festlegung  nie  und  nimmer  geschehen'). 
Wir  müssen  uns  also  schon  nach  anderen  Ausgangspunkten  für  die 
zweite,  die  mehr  menschliche  Zohäkvorstellung  umsehen. 

In  der  buddhistischen  Mythologie  kommen  Schlangengeister  vor 
[Näga,  ihr  König  Nägaräja)-)\  sie  sind  innige  Verehrer  Buddhas  und 
haben  natürlich  inhaltlich  garnichts  mit  Zohäk  zu  tun.  In  der  Kunst 
werden  diese  Geister  aber  als  Menschen  gebildet,  denen  Schlangen 
aus  den  Schultern  wachsen.  In  der  altbuddhistischen  Kunst  wächst 
der  Nägi,  dem  weibhchen  Näga,  eine  Brillenschlange  aus  dem  Nacken, 
und  überragt  ihren  Kopf,  der  Näga  und  der  Nägaräja  hat  einen  ganzen 
Kranz  von  sich  bäumenden  Brillenschlangen  im  Nacken  sitzen,  die  wie 
ein  Nimbus  sein  Haupt  umgeben  fAbb.  i )  3).  In  der  gräko- 
buddhistischen  Kunst  bekommt  auch  der  Näga  nur  eine 
Schlange  4).  In  der  buddhistischen  Kunst  Ostturkestans 
wird  der  Nägatyp  mit  Schlangenkranz  auch  auf  Lokal- 
götter und  selbst  auf  Buddha  5)  übertragen  und  ist  hier 
sehr  reich  ausgebildet^).  Der  für  unsere  Zwecke  inter- 
essanteste Typ  aus  der  altturkestanischen  Nägaikono- 
graphie  dürfte  ein  Nägaräjatyp  sein,  welcher  einen  das 

betreffende  Heiligtum  bewachenden  Lokalgott  darstellt 

,  1        ,  ■  •      1  -r  Abb.  I. 

(Abb.  2)7).      Es    sind    hier    nicht    mehr    hieratisch   steit 

angeordnet     sich    bäumende    Brillenschlangen,    sondern    das    Haupt 
freier   umspielende  gewöhnliche  Schlangen. 

Daß    die  buddhistische  Nägaikonographie    die  persische  Sagen- 
bildung beeinflußt  habe,    läßt   sich   natürlich  nicht  beweisen.     Grün- 


')  Eine  wirkliche  rationalistische  Umdeutung  der  Sage  bringt  Tabari  (I,  S.  206, 
Z.  12  ff.),  wenn  er  berichtet,  Zohäk  hätte  zwei  Fleischauswüchse  an  den  Schultern  ge- 
habt, die  wie  Schlangen  aussahen. 

-)  S.  über  sie  Albert  Grünwedel,  Buddhistische  Kunst  in  Indien,  2.  Auflage, 
Berlin    1900,   S.  43. 

3)  Skulptur  aus  Amaravati,  ca.  2.  Jahrh.  n.  Chr.:  James  Fergusson,  Tree  and 
Scrpent   Worship,  London    1868,  ^  1873,  pl.  62. 

4)  S.  A.  FoUcHER,  L'art  grcco-bouddliique  du   Gandhära,  Paris    1905. 

5)  Kommt  auch  schon  in  Amaravati  vor.     Fergusson,  a.  a.  O.,  pl.   76. 

6)  Persönliche  Mitteilung  von  Herrn  Prof.  A.  Gkünwedel;  das  meiste  ist  noch 
unveröffentlicht. 

7)  Malerei  aus  Qyzyl:  Albert  Grünweoel,  Altbuddhistische  Kulistätten  tn 
Chincsisch-Turkestan,  Berlin  1912,  Fig.  287;  Fig.  61  eine  ganz  ähnliche  ligur  aus 
Qumtura. 


Franz    T  a  e  s  c  h  n  e  r , 


WEDEL  hat  jedoch  an  dem  Beispiel  des  Väjmpäni  gezeigt^],  wie 
sich  Züge  in  die  buddhistische  Mythologie  eingeschlichen  haben,  die 
sich  nur  aus  dem  Verblassen,  und  infolgedessen  Nichtmehrverstanden- 
werden  älterer  bildlicher  Typen  erklären  lassen.  Etwas  Ähnliches 
ließe  sich  auch  für  die  Umbildung  der  persischen  Zohäksage  denken; 

die    offizielle  kirchlich-zoro- 
astrische      Literatur      hätte 
dann    am    alten  Typ  festge- 
halten, während  die  Umbil- 
dung auf  Grund  der  Näga- 
ikonographie  mehr  ins  Volks- 
bewußtsein   gedrungen    sein 
wird.  Daß  bei  der  Aufnahme 
des  fremden  Typus  ein  wenig 
Rationalismus      mitgeholfen 
hat,  wird  man  gern  zugeben; 
nur  eine  entscheidende  Rolle 
kann  er  nicht  gespielt  haben. 
Doch   noch  eine  zweite 
Quelle    kommt   für  die  sog. 
rationalistische  Zohäkvorstel- 
lung  in  Betracht.  Hugo  Prinz 
hat    in    seinem    Buche   Alt- 
orientalische   Symbolik-)    ge- 
zeigt, daß  es  in  der  altbaby- 
Ionischen  Ikonographie  gang 
und  gäbe  war,  einem  Gotte 
seine  Attribute    u.  dgl.    aus 
dem  Körper,  besonders  aus 
den  Schultern,   wachsen   zu 
lassen.    Wasserströme,  Son- 
nenstrahlen,      Blütenzweige 
und    Mohnstengel    sind    am 
häufigsten    auf  diese  Weise 

Abb.  2.  '=> 

ihren  Göttern  zugeteilt;  aber 

auch  symbolische  Tiere  kommen  vor:  so  wachsen  dem  Ningiszida  aus 
seinen  Schultern  je  ein  Schlangengreif  (Abb.  3)3)   und  dem  Xingirsu 


•)  Btiddhistische  Kunst  in  Indien,  S.  85  ff. 

»)   Berlin   191 5,  S.  80  f. 

3)  Eduard  Meyer,  Sumericr  und  Semiten,  Tat.  VII. 
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oder  Ningiszida  je  eine  Schlange  (Abb.  4)  i).  Diese  Art  der  Cha- 
rakterisierung von  Gottheiten  durch  ihre  Attribute  an  den  Schultern 
kommt,  wie  mir  Herr  Prof.  Prinz  mitteilt,  dann  nur  noch  auf 
hetitischen  SiegeIzyHndern  vor,  die  ganz  von  der  altbabylonischen 
Ikonographie  abhängig  sind,  sonst  im  ganzen  Altertume  nicht  mehr. 
Es  klafft  also  eine  Lücke  von  etwa  zweitausend  Jahren  zwischen 
diesen    Götterdarstellungen    und    den    ersten    Belegen    über    die    vor- 


Abb.  4- 


Abb.  3. 


Abb.  5. 


wiegend  menschliche  Vorstellung  von  Zohak.  Wir  könnten  uns 
jedoch  ganz  gut  denken,  daß  sich  durch  mündliche  Berichte,  etwa 
in  Liedern,  diese  Vorstellung  im  vorderen  Orient  unterirdisch  fort- 
gepflanzt hätte,  um  dann  nicht  lange  nach  Beginn  unserer  Zeit- 
rechnung allmählich  wieder  für  uns  ans  Tageslicht  zu  treten,  und 
schließlich  in  Firdosis  Schahname  die  allgemein  gültige  literarische 
Form    zu    finden.      Durch    diese  literarische  Festlegung  ist  natürlich 

')  Nouvelles  Fouilles  de  Tcllo  par  Ic  commandant  Gaston  Cros,  publiees  avec  Ic 
secours  de  L.  Heuzey  et  F.  Thureau-Daugin,  Paris  1910 — 14,  S.  143;  Prinz  a.  a.  O. 
S.   136. 


2Q  .  K  ranz    T  a  e  s  c  h  n  e  r  ,   Zohäk. 

die  KntwicUlung    abgeschlossen,    und  alles,  was  nachher  über  Zohäk 
gesungen    und    gesagt    wird,    fußt    auf  Firdosi.      So    liegt    auch    in 
den  bildlichen  Darstellungen  von  Zohäk,  wie  wir  sie  in  den  illustrierten 
5r/w//;/^/;//^-Handschriften  seit  dem    14.  Jahrh.  fniden  (Abb.  S^'h  "icht 
etwa    eine  Erinnerung    an  eine  ältere  Ikonographie  vor,    sondern  sie 
sind  ganz   und  gar  abhängig  von  Firdosis  Fassung  der  Sage.     Herr 
Prof.  Prinz    machte    mich    für    das    Fortleben    der    altbabylonischen 
Ikonographie    im  Zohäktypus    auf   eine  Parallele    in    der   christlichen 
Ikonographie  aufmerksam:   Maria  auf  der  Mondsichel  stehend.     Auf 
assyrischen    Siegeln     (z.    B.    Layard,    Monmnents    II    pl.    LXIX    42, 
Layard,     Cidte     de     Mithra     pl.      XLVI     16,      Coli,     de     Clercq     II 
pl.    VII    30  bis,    Berlin    V.   A.    Nr.   2037)   kommt   eine   Gottheit   auf 
einer    Mondsichel    stehend    vor.       Dann    klafft    aber    für    uns    eine 
Lücke  in  der  ÜberHeferung  bis  zur  Apokalypse.     Dort  (XII,  i)  wird 
eine    gleiche    Vorstellung    ausgesprochen,     die    von    der   Kirche    auf 
Maria    übertragen    wurde;    und    auf  diesem    für  die  christliche  Welt 
kanonischen  Bericht    beruhen    dann    die  Darstellungen  in  der  christ- 
lichen Kunst  seit  etwa  dem   13.  Jahrh.,  die  Maria  auf  der  Mondsichel 
stehend  darstellen. 

Wir  haben  also  im  vorstehenden  in  den  orientalischen  Berichten 
zwei  Vorstellungen  von  Zohäk  kennen  gelernt,  die  einander  nicht 
ablösen,  sondern  nebeneinander  hergehen  (s.  o.,  Bündahischn  etwa  I 
gleichzeitig  mit  Firdosi,  daneben  die  armenischen  Berichte  aus  dem 
4.  Jahrh.).  Für  diejenige  dieser  beiden  Vorstellungen,  welche  als  die 
sekundäre  und  rationalistische  Auffrisierung  der  ursprünglichen  galt, 
haben  wir  Beispiele  aus  fremden  Ikonographien  beibringen  können, 
die  möglicherweise  auf  die  Zohäksage  Einfluß  haben  konnten;  welche 
von  beiden  Quellen  vorzuziehen,  welche  abzulehnen  ist,  kann  man 
wohl  nicht  mehr  mit  Bestimmtheit  sagen.  Die  buddhistische  Ikono-  | 
graphie  hat  den  Vorzug  der  größeren  zeitlichen  Nähe,  die  alt- 
babylonische den  der  größeren  inhaltlichen  Übereinstimmung  für  sich. 

')  Die  Figur  ist  aus  der  ältesten,  mir  augenblicklich  erreichbaren  illustrierten 
Firdosi -Handschrift  kopiert,  aus  dem  Münchener  Cod.  pers.  8  (vol.  22  v.),  die  am 
22.  DJumäda  I  902  H.  vollendet  wurde;  der  Stil  der  Miniaturen  ist  der  gewöhnliche 
timuridische,  nicht  Hofstil. 


Kleine  Mitteilungen  und  Anzeigen. 


Wesenheit  und  Dasein  in  der  islamischen  Philosophie. 

Die  Lösung  des  Problems  der  islamischen  Philosophie  hat  besonders  dadurch  eine  große 
Förderung  zu  erhoffen,  daß  die  Fachleute  auf  den  Gebieten  der  Scholastik  und  der  griechi- 
schen Philosophie  sich  mit  den  betreffenden  Fragen  befassen.  Dadurch  werden  die  Linien 
gezeichnet,  die  vom  Griechentume  zum  Islam  und  von  diesem  zum  lateinischen  Mittelalter 
hinüberleiten.  Diese  unterstützende  Beteiligung  der  genannten  Kreise  scheint  nunmehr 
zu  beginnen  und  sie  nimmt  sich  auch  gleich  des  wichtigsten  Problems  der  Islamphilosophie 
an,  wie  es  bei  Fachmännern  nicht  anders  zu  erwarten  ist.  Dr.  M.  Wittmann  ')  erläutert 
die  verschiedenen  Auffassungen  von  Wesenheit  und  Dasein  im  Islam  und  bringt  sie  mit 
griechischen  und  scholastischen  Lehren  in  V'erbindung.  Die  platonische  Darstellung  stellt 
Individuum  und  Wesenheit  gegenüber,  die  scholastische  Dasein  und  Wesenheit.  Der 
historische  Punkt,  in  dem  sich  diese  beiden  Richtungen  treffen,  liegt  bei  Farabi.  In 
dem  ersten  seiner  Ringsteine  findet  er  zunächst  einen  Unterschied  zwischen  Individualität 
und  Wesenheit  —  ganz  im  Sinne  Piatos.  Das  Auftreten  der  ersteren  ist  also  eine  Kon- 
trahierung des  Universellen;  denn  in  dieser  Gegenüberstellung  ist  in  der  Wesenheit  der 
Charakter  des  Indeterminierten,  Allgemeinen  besonders  betont.  Unmittelbar  darauf  er- 
setzt er  die  Individualität  durch  das  Dasein.  Hier  handelt  es  sich  also  um  ein  Hinzu- 
treten des  Daseins  zu  einem  idealen  Substrate.  Der  Gedanke  des  Kontrahierens  eines 
Universellen  tritt  zurück.  Dennoch  identifiziert  Farabi  beides.  Unbedenklich  spricht  er 
es  aus,  daß  das  Dasein  ein  Inhärenz  der  Wesenheit  sein  müsse,  freilich  kein  inneres,  sondern 
ein  von  außen  (durch  die  Gottheit)  hinzugefügtes.  Wenn  ihm  dabei  die  Schwierigkeit 
nicht  bewußt  wird,  daß  ein  Unreales  nicht  Träger  eines  Realen  sein  kann,  so  beruht  dies 
darauf,  daß  für  ihn  das  Dasein  noch  den  Sinn  des  konkreten  Daseins  dieses  bestimmten 
Dinges  hie  et  nunc  hat.  Sein  sogenanntes  Inhärenzverhältnis  ist  sachlich  also  ein  Vorgang 
des  Kontrahierens  eines  Universale,  der  keine  logischen  Bedenken  enthält.  Im  Verlaufe 
der  Diskussionen  verstand  man  aber  unter  Dasein  das  Sein  im  allgemeinen,  das  allen 
Dingen,  die  real  sind,  zukommt.  Dann  liegt  kein  Individualisierungsprozeß  mehr  vor, 
sondern  ein  Inhärenzverhältnis,  und  aus  diesem  ergibt  sich  die  genannte  Schwierigkeit, 
die  sich  durch  die  ganze  islamische  Philosophie  und  spekulative  Theologie 
der  späteren  Zeit  hindurchzieht.  Besonders  entwickelt  diese  Dauwänl  (1501  f)  in 
seinem  Kommentare  zu  Tüsi  itDogmatika  (Brockelm.  I  509  sub.  II).  Sie  erwies  sich 
schließlich  als  unlösbar,  so  daß  Schiräzi  (1640  f)  Wesenheit  und  Dasein  identifi- 
zierte (Horten,  Das  philosophische  System  von  Schiräzi;  Vorwort  u.  oft).  Er  verstand 
unter  diesen  Termini  jedoch  die  konkrete  Wesenheit  und  das  konkrete  Dasein,  also  wieder- 


»)  ^}Die  Unterscheidimg  von  Wesenheit  und  Dosein  in  der  arabischen  Philosophie« 
in:  Studien  zur  Geschichte  der  Philosophie.  Festgabe  zum  60.  Geburtstage  von  Clemens 
Baeu.mker;  Münster  1913. 
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um  die  Individualität,  wie  sie  Farabi  vorschwebte.  Der  Endpunkt  dieser  Entwicklung 
berührt  sich  also  wieder  mit  seinem  Anfangspunkte,  ist  aber  nicht  mit  ihm  identisch; 
tlenn  der  BegrilT  der  Wesenheit  hat  sich  unterdessen  umgestaltet.  Während  Farabi  an 
die  universelle  dachte,  schwebt  Schirazi  die  konkrete  vor  Augen:  Die  Einzeldingc 
der  Außenweit  sind  Entwicklungsformen  des  Sein.  Ihre  Wesenheit  (also  die  individuelle) 
ist  ihr  Dasein  und  alle  Dinge  sind  Emanationen  des  absoluten  Seins,  Gottes.  Dadurch 
ist  zugleich  ersichtlich,  wie  sehr  dieser  Gedanke  mit  dem  der  pantheistischen  Mystiker 
verwandt  ist:  Das  absolute  Sein  entwickelt  sich  zu  den  Weltdingen.  Wesenheit  und  Dasein 
sind  in  ihnen  das  gleiche.  Sie  sind  absolut  einfache  Erscheinungsformen  Gottes.  In 
den  Dingen  kann  der  Mystiker  also  intuitiv  Gott  erschauen  (Horten,  Mystische  Texte  aus 

dem  Islam  S.  5)- 

Von  Farabi  gehen  also  die  Fäden  aus,  die  sowohl  in  die  christliehe  Scholastik  münden 
(das  BegrifTspaar:  Wesenheit  und  Dasein),  als  auch  durch  die  islamische  Philosophie  sich 
immer  umgestaltend  hindurchgehen  und  in  der  spekulativen  Theologie  und  Mystik  des 
Islam  die  grundlegendsten  Gedanken  (Verhältnis  Gottes  zur  Welt)  zeitigen.  Die  .Ent- 
wicklung verläuft  ferner  in  der  Richtung,  daß  sie  das  Einzelding  als  eine  metaphysische 
Einheit  auffaßt.  Während  Farabi  und  seine  unmittelbaren  Nachfolger  einen  meta- 
physischen Dualismus  lehren  —  Dasein  und  Wesenheit  bilden  das  Ding  —  gelangt  man 
im  Verlaufe  der  Diskussionen  zu  der  Lehre  von  der  metaphysischen  Einfachheit  der 
Weltdinge.  Eine  Gesamtdarstellung  der  islamischen  Philosophie  hat  jedes  System  also 
daraufhin  zu  prüfen,  inwieweit  es  an  der  Weiterbildung  dieser  Fragen  arbeitet  und  in- 
wiefern es  daher  in  diese  Entwicklungskurve  einzugliedern  ist.  Die  Entstehung  des  Kon- 
tingenzbegrifies  ist  dadurch  ebenfalls  klar.  Er  besagt:  die  Wesenheiten  der  Dinge  können 
das  Dasein  empfangen  und  auch  verlieren,  also  existieren  und  auch  nicht  existieren.  Die 
so  verstandene  Kontingenz  ist  in  der  Verschiedenheit  von  Individualität  und  Wesen- 
heit noch  nicht  enthalten.  Sie  ergibt  sich  mit  völliger  Klarheit  erst  aus  der  Differenz 
zwischen  Dasein  und  Wesenheit.  Durch  diese  Umbiegung  des  Begriffes  der  Individualität 
(des  platonischen  Ausgangspunktes)  zu  dem  des  Daseins  (der  scholastischen  Auffassung) 
bei  Farabi  {Ringstein  Nr.  i)  entsteht  also  erst  der  die  gesamte  spätere  philosophische 
Forschung  beherrschende  Begriff  der  Kontingen?.. 

Abseits  steht  Averroes.  Er  leugnet  den  Kontingenzbegriff  und  damit  auch  die 
Verschiedenheit  von  Wesenheit  und  Dasein  in  dem  Sinne  Farabis  und  Avicennas. 
Der  Kritiker  läßt  bei  ihm  den  Philosophen  nicht  zur  Entfaltung  kommen  —  daher 
diese  Leugnung.  Durch  seine  kommentatorischen  Arbeiten  zu  Aristoteles  war  Averroes 
auf  den  kritischen  Standpunkt  gestellt.  Es  handelte  sich  darum,  die  reine  Lehre  des  Stagiri- 
ten  herauszuschälen,  —  nichts  anderes  zu  sagen  als  dieser.  So  sehr  dieses  Bestreben  auch 
für  den  kritischen  Standpunkt  gut,  sogar  notwendig  ist,  so  wenig  ist  es  dies  für  den  philo- 
sophischen. Die  Parole:  »Nichts  mehr  als  Aristoteles!«  »Zurück  zu  Aristoteles!« 
bedeutet  hier  ein  rückschrittliches  ')  Prinzip,  das  jede  Weiterentwicklung  hindert  und 
alles  neue  Leben  unterbindet.  Durch  dasselbe  verlor  Averroes  also  die  richtige  Ein- 
stellung zur  Beurteilung  der  über  Aristoteles  hinausgehenden  Gedanken,  die  er  kurzer- 
hand —  sogar  un,ter  Mißverständnissen  —  abweist. 

Mit  Recht  unterscheidet  Wittmann  (a.a.O.  39  ff.)  von  dieser  philosophischen 
die  theologische  Unterscheidung  zwischen  Wesenheit  und  Dasein;  die  Dinge  präexistieren 
in  einer  schem^enhaften,  unsinnlichen  Welt.  Diese  heißt  das  Nichtseiende,  da  sie  kerne 
')  Zu  der  traditionellen  Überschätzung  des  Averroes  als  Philosophen  (nicht  als 
Kritiker)  vgl.  Horten,  Texte  zu  dem  Streite  zwischen  Glauben  und  Wissen;  Bonn  1913, 
S.  12  ff.,  bes  S.  31.  Horten,  Die  Hauptlehren  des  Averroes;  Bonn  1913,  S.  328  (Mißver- 
ständnisse des  Kontingenzgedankens). 
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konkrete  (sondern  nur  eine  ideale)  Realität  aufweist.  Durch  Hinzutreten  des  Daseins 
werden  sie  zu  unsern  Außenweltdingen.  Die  historische  Erklärung  dieser  Lehren  ist  für 
\V.  identisch  mit  ihrer  Ableitung  aus  dem  Griechentum.  Die  schemenhaften  Wesenheiten 
sind  die  Ideen  Pia  tos.  Der  diametrale  Gegensatz  beider  Vorstellungen  bleibt  unserm 
Autor  allerdings  nicht  verborgen  (42,  13):  die  ideale  Welt  ist  für  Plato  das  wahrhaft 
Seiende,  für  die  islamischen  Theologen  das  Nichtseiende.  Dieses  muß  also  aus  einer  andern 
ariechischen  Quelle  stammen,  der  Idee  von  einem  leeren  Räume  bei  den  Atomisten^  der 
ja  auch  als  Nichtseiendes  ^)  bezeichnet  wird.  Der  sichere  Wegweiser,  der  in  den  theolo- 
gischen Systemen  auf  die  griechische  Gedankenwelt  als  Quelle  hinweist,  soll  die  Atomistik 
sein.  Dabei  gilt  als  Voraussetzung:  jede  Atomistik  kann  nur  aus  Griechenland  entlehnt 
werden.  Man  sollte  nicht  glauben,  daß  auch  einmal  eine  indische  ^)  Philosophie  existiert 
hat,  die  alle  diese  Lehren  in  klarer  Weise  entwickelte,  besonders  auch  die  Atomistik.  Dieser 
Wegweiser  zur  griechischen  Philosophie  ist  also  kein  absolut  sicherer.  Es  gibt  vielmehr  in 
den  genannten  theologischen  Lehren  einen  untrügerischen  Wegweiser,  der  nach  Indien 
weist  —  wenn  jemanden  die  obigen  Lehren  noch  unschlüssig  lassen  sollten  (Realität  des 
Nichtseins  =  Vaisesika).  Sie  treten  vielfach  mit  der  Idee  von  der  Momentaneität 
des  Seins  auf  (Sautrantika).  Eine  solche  Lehre  hat  niemals  ein  griechischer  Kopf  aus- 
gedacht. Folghch  haben  indische  Einflüsse  stattgefunden.  Dann  liegt  es  aber  nahe,  auch 
für  die  übrigen  ungriechischen  Ideen  indische  Quellen  zu  suchen,  und  diese  liegen  offen 
zutage.  Es  fragt  sich  nur,  in  welcher  Weise  die  Vermittlung  stattfand,  da  die  islamischen 
Philosophen  kein  Sanskrit  verstanden.  Auch  hier  geben  uns  die  Quellen  den  gewünschten 
Aufschluß.  In  den  östlichen  Teilen  Persiens  von  Basra,  Bagdad  bis  Samarkand  lebten 
indische  Philosophen,  die  mit  den  mushmischen  diskutierten  (die  Sumanija).  Nazzam, 
so  wird  tadelnd  von  ihm  berichtet,  war  sogar  mit  solchen  befreundet.  Es  fand  also  ein 
lebendiger  Austausch  von  Mund  zu  Mund  statt.  Findet  man  in  der  islamischen  Theologie 
spezifisch  christliche  Ideen  und  besteht  zugleich  die  Möglichkeit  von  Beziehungen  der 
Mushme  zu  Christen,  so  ist  man  unbedenklich,  auf  einen  christlichen  Einfluß  zu  schließen. 
Bei  den  gleichen  Verhältnissen  bezüghch  indischer  Gedanken  zögert  man,  diesen  Schluß 
zu  machen.  Dieses  verschiedene  Verhalten  ist  offenbar  rein  subjektiv  bedingt.  Indische 
Gedanken  sind  uns  noch  ungewohnt,  während  Griechenland  für  uns  noch  alles  bedeuten 
möchte.  ^I-  Horten. 


I)  Bei  der  Ableitung  von  Ideen  ist  vor  allem  auf  das  Wesentliche  zu  achten.  Dieses 
ist,  daß  die  Dinge  als  nichtseiende,  aber  doch  in  gewissem  Sinne  reale  der  wirklichen 
Welt  präexistieren.  Daß  dies  Nichtseiende  inhaltlich  nur  ihre  Wesenheiten  sein  können, 
ist  selbstverständlich  aber  sekundär,  die  Übereinstimmung  mit  Plato  also  äußerlich  und 
zufällig.  Daß  dieses  Nichtseiende  ferner  nicht  der  leere  Raum  der  griechischen  Atomisten 
sein  kann,  geht  daraus  hervor,  daß  dieser  wie  ein  physisches  Ding  innerhalb  der  realen  Welt 
gedacht  ist,  das  Nichtseiende  (der  Theologen  und  indischen  Vaisesika)  als  ein  metaphysi- 
sches, der  realen  Welt  vorausgehendes  (bei  erstercn).  Wenn  man  sich  die  Ideen  allerdings 
wesentlich  umgestalten  läßt,  kann  man  aus  allem  alles  ableiten. 

»)  Im  Texte  wird  dieselbe  mit  keinem  Worte  erwähnt  noch  auch  ihr  Einfluß  wider- 
legt, obwohl  dem  Verfasser  bekannt  ist,  daß  derselbe  behauptet  worden  ist.  Der  idyllische 
und  romantische  Traum,  daß  mit  den  Griechen  das  philosophische  Denken  beginnt,  muß 
nun  doch  bald  aufhören.  Auch  die  indische  Philosophie  muß  im  Gesichtsfelde  wenigstens 
derjenigen  auftauchen,  die  ostpersische  Philosopheme  nach  ihrem  Ursprünge  untersuchen 
—  besonders  solche  von  der  Zeit,  in  der  jene  Gebiete  in  lebhaftem  Verkehre  mit  Indien 
standen.  —  Gauhar  (Substanz)  scheint  mir  das  indische  Atom  zu  bezeichnen  (erste  Kaie- 
gorie  der  Vaisesika),  giiz*  das  griechische. 
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Der  Prophet  und  der  Berg. 

Als  HoROviTZ  in  dieser  Zeitschr.  5,  49  ff.  zu  dem  europäischen  Sprichwort  von 
dem  Propheten,  der  zum  Berge  ging,  da  der  Berg  nicht  zu  ihm  kam.  das  Vorbild  bei 
Ibn  Ishäq  nachwies,  bei  dem  der  Prophet  einen  Baum  durch  seinen  Befehl  den  Platz 
zu  wechseln  veranlaßt,  und  im  Anschluß  an  Basset  die  Parodien  dazu  in  der  humo- 
ristischen Literatur  heranzog,  kam  er  zu  dem  Schluß,  daß  das  Bibelwort  vom  Glauben, 
der  Berge  versetzen  kann,  an  die  Stelle  des  Baumes  der  islamischen  Legenden  in  den 
europäischen  Versionen  den  Berg  habe  treten  lassen.  Er  belegt  aber  selbst  schon  das 
Wunder  des  Bergeversetzens  aus  der  muhammedanischen  Legende.  Auch  dazu  muß 
es  in  der  humoristischen  Literatur  des  Orients  Parodien  gegeben  haben.  Das  bezeugt 
das  türkische  Sprichwort  in  KÜnos'  Chrestomathia  Turcica  (Budapest  1899),  8,  107: 
Dagjürü  da^jürü,  dag  jürümezsc  ahdal  jürü  »Berg  wandle,  Berg  wandle,  wenn  der  Berg 
nicht  wandelt,  wandle  du,  Heiliger!«  Wir  dürfen  wohl  annehmen,  daß  dies  osmanische 
Sprichwort  und  nicht  jene  arabische  Anekdote  es  gewesen  ist,  das  durch  einen  Reisenden 
nach  Europa  verpflanzt,  dort  zu  dem  bekannten  Spruch  den  Anlaß  gegeben  hat. 

C.  Brockelmann. 


Kasim  Amin,  Die  neue  Frau  (HOBEH  }KeHlnUHa).  Übersetzt  ins  Russische  von  L  J. 
Kratschkowskij  (II.  K>.  KpaiKOBCKift)  nach  der  zweiten  Auflage  des  Originals, 
Beilage  zum  M.   I.   1912. 

In  einer  längeren  bedeutsamen  Einleitung  gibt  der  Übersetzer  eine  historische  Wür- 
digung des  Werkes  und  seiner  Stellung  in  der  zeitgenössischen  arabischen  Literatur.  Er 
geht  aus  von  den  allerersten  Anfängen  einer  Literatur  zur  Frauenfrage  im  Orient:  von 
der  Zeitschrift  )>Al-FatäH  von  Hind  Hofalin  Kairo  1892  an  bis  zu  den  heute  noch  er- 
scheinenden ■»Anis-al-Galis«  von  Alexandra  Averino  und  »Fatät-as-sarA«  von  Labibe 
Hasim  —  alle  in  Ägypten  —  und  bis  zu  der  in  Beiruth  seit  1909,  der  Aufhebung  der  Zensur, 
erscheinenden  Zeitschrift  '»Al-Hasna'«.  Erwähnt  werden  auch  die  selbständigen  Werke 
wie  •')Al-mar*a  ßs-sark«  von  dem  Kopten  Murkos  Fehmi  und  i'^Al-mar'a  ßl-gdhüljja^i 
von  Habib  Sajat,  alles  Schriften,  die  auf  die  Muhammedaner  kaum  einen  Eindruck 
machten,  da  sie  von  Christen  geschrieben  waren.  Im  Gegenteil,  diese  verharrten  in  ihrer 
Abneigung  gegen  die  Erörterung  derartiger  Fragen.  Als  Charakteristikum  hebt  der  Über- 
setzer die  Rede  hervor,  die  'Omar  Lutfi  auf  dem  Frauenkongreß  1896  hielt,  und  in  der 
er  feststellte,  daß  die  Frau  im  Orient  rein  rechtlich  bereits  seit  langem  alle  die  von  den 
Frauen  des  Westens  erstrebten  Rechte  habe.  —  Der  erste  Muhammedaner,  der  diese  Fragen 
im  europäischen   Sinne  wirklich  ernstlich  anschnitt,  war  Käsim    Amin. 

Der  Übersetzer  gibt  zunächst  eine  kurze  biographische  Einleitung,  in  der  er  das 
Wenige,  was  über  K.  A.  bekannt  ist,  zusammenstellt,  und  analysiert  dann  seine  schrift- 
stellerische Tätigkeit. 

Das  erste  Werk  K.  A.s  war  eine  französisch  geschriebene  Kampfschrift  gegen  die 
schiefen  Urteile,  die  der  Herzog  d'Arcourt  auf  Grund  seiner  Reiseerlebnisse  über  viele 
muhammedanische    Sitten   und   Gebräuche   fällte. 

In  seinem  zweiten  Werk  (1899)  bereits  ging  K.  A.  auf  die  Fragen  über,  durch  deren 
Erörterung  er  sich  sein  imsterbliches  Verdienst  erwarb.  Mit  einer  sehr  sorgfältig  abge- 
wogenen Schrift:  »Ta/irir-al-mar^a«,  die  Befreiung  der  Frau,  führte  er  sich  als  soziologischer 
Schriftsteller  bei  seinen  Glaubensgenossen  ein.  Der  Übersetzer  gibt  aus  der  Einleitung 
einige  interessante  Stellen  wieder,  in  denen  der  Verfasser  die  Notwendigkeit  seiner  Schrift    I 
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für  die  Muhammedaner  begründet  und  sich  von  vornherein  gegen  den  \'or\vurf  der  bid^a 
verteidigt.     Es  folgt  eine  kurze   Inhaltsangabe  des  Werkes. 

Im  Jahre  1901  endlich  erschien  das  Hauptwerk  K.  A.s:  »Die  neue  Frau«.  Hatte 
schon  das  erste  Werk  ein  ungeheures  Aufsehen  in  der  ganzen  muhammedanischen  Welt 
«rreo^t,  so  war  dieses  von  noch  größerer  Bedeutung.  Freilich  die  sehr  scharfe  und  unkonzi- 
liante Schreibweise  verminderte  die  Zahl  der  Freunde  K.  A.s  und  erregte  den  Widerspruch 
seiner  Glaubensgenossen  weit  über  Ägypten  und  das  eigentliche  Vorderasien  hinaus. — 
Unter  den  Kritikern  dieses  Werkes  macht  der  Übersetzer  vor  allem  einen  Tala*  al-Harb 
namhaft,  der  zweimal  das  Wort  zu  einer  Widerlegung  und  Bekämpfung  der  Anschauungen 
K.  A.s  ergrifT. 

Nachfolger  hatte  K.  A.  zunächst  nicht,  aber  es  wäre  unrichtig,  daraus  zu  schließen, 
daß  seine  Arbeit  und  sein  Wirken  etwa  umsonst  gewesen  wäre.  Im  Gegenteil,  eine  Be- 
fruchtung der  sozialen  Literatur  ist  ganz  unverkennbar.  So  übersetzt  kurz  nach  dem 
Erscheinen  der  mieuen  Frauo  Selim  Kobein  die  Krenzersonate  Tolstojs  und  seine  bald 
darauf  erscheinende  Übersetzung  der  »Rechte  der  Frau  im  Islam«  von  Ahmed  Agajef, 
einem  kaukasischen  Emigranten,  ist  Kasim  Amin  gewidmet.  Und  muhammedanische 
Frauen  beteiligen  sich  seitdem  in  stets  größerer  Anzahl  als  Schriftstellerinnen,  vor  allem 
in  der  Tagespresse. 

Auch  unter  den  europäischen  Gelehrten  hat  das  Werk  K.  A.s  Aufsehen  erregt  und 
ist  in  seiner  Bedeutung  bald  nach  seinem  Erscheinen  gewürdigt  worden.  Als  Erster  wies 
Lebedewoj  auf  dem  XIII.  Leidener  Orientalisten-Kongreß  in  seiner  Arbeit  »Über  die 
neuen  Rechte  der  muhammedanischen  Frau«  darauf  hin  (vgl.  weiter  Mirante  in  seinem 
bekannten  Aufsatz  über  zeitgenössische  arabische  Presse,  endlich  Becker  in  »Islam«  II 
191 1    S.  408). 

Es  folgt  dann  die  Übersetzung  mit  der  Paginierung  und  allen  Ungenauigkeiten  des 

Originals. 

F.  F.   Schmidt. 


Nord,  E.,  Die  Reform   des  türkischcfi  Liegenschafisrechts  (Sonderabdr.    aus  d.  Ztsch.  f. 

internal.  Recht  Bd.  XXIV).    München  u.  Leipzig.    Verlag  Duncker  &  Humboldt.    1914- 

Die  Arbeit  bildet  eine  treffliche  Einführung  in  die  komplizierten  Verhältnisse  des 

türkischen  Liegenschaftsrechtes    überhaupt,    sowohl   der  z.  Zt.  bestehenden  Verhältnisse, 

wie  der  geplanten  neuen  Gesetze. 

In  einem  einleitenden  Abschnitte  erhalten  wir  eine  Übersicht  über  die  gegenwärtig 

geltenden    Gesetze,    Rechtsätze    und    leitenden  Gesichtspunkte    des    Grundstücksrechts  in 

der  Türkei.      Bei    der   bekannten    Unklarheit    der    einschlägigen  Rechtsanschauungen  in 

islamischen  Ländern  kann  es  sich  natürlich  nur  um  eine  Übersicht  handeln;  der  Verf. 
I  weiß  aber  trefflich  die  Leitsätze  herauszuheben  und  zeigt,  wo  diese  sich  überschneiden 
I  und  einen  Widerstreit  hervorrufen,  und  worin  die  so  entstehenden  Schwierigkeiten  be- 
1  stehen  müssen.  —  Es  folgt  dann  eine  Übersicht  über  die  Grundsätze  der  Reform- 
I  gesetzgebung  und  eine  Besprechung  der  einzelnen  Gesetze  mit  beigedruckter  Übersetzung 
j     des  Gesetzes,    wie  sie  vom  Parlamente  zu  genehmigen  waren.  —  Es  sind  dies:   i.  das 

Katastergesetz;  2.  das  Gesetz  betr.  den  Grunderwerb  der  juristischen  Personen,  die  als 
i  solche  im  Scheri'atrecht  überhaupt  keinen  Raum  hatten  und  insbesondere  als  Grund- 
I  stückseigner  immer  nur  auf  Grund  besonderer  Privilege  auftreten  konnten.  Weiter  3. 
I  das  Gesetz  über  die  Aufhebung  des  Gediks,  einer  Art  Dienstbarkeit  von  einer  Alter- 
(     tümlichkeit    und    Weltfremdheit,    daß    selbst    im  derzeitigen    türkischen  Wirtschaftsleben 

kein  Raum    dafür  ist.     Ferner    4.  das  Gesetz  über  die  Erbfolgeerweiterung,  in  dem  die 
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Ausdehnung  der  j^csetzlichen  Erbfolge  des  Mülkbesitzes  bis  zu  einem  gewissen  Grade 
auch  auf  Mirie-  und  Wakufbesitz  erstrebt  ist.  Es  folgen  5.  das  Hypothekengesetz,  das 
im  allgemeinen  den  deutschen  Bestimmungen  über  diese  Materie  nachgebildet  ist, 
dessen  Kürze  indes  viele  Fragen  ungeklärt  läßt,  und  endlich  6.  das  Gesetz  betr.  das 
Eigentumsrecht  an  Grundstücken,  das  eine  Reihe  innerlich  nicht  zusammengehöriger 
Materien  in  sich  vereinigt.  —  Der  Verfasser  schließt  mit  einem  Exkurs  über  die  Rechts- 
stellung der  Fremden  nach  altem  und  neuem  Recht. 

Ist  die  Arbeit  infolge  der  politischen  Ereignisse  augenblicklich  auch  von  minder 
dringlicher  Wichtigkeit,  so  wird  sie  als  Einführung  in  die  schwierige  Materie  doch  stets 
ihren  Wert  behalten;  denn  im  Orient  knüpft  trotz  aller  Sprünge  der  Politik  die  wirt- 
schaftliche Entwickelung  mehr  als  im  Abendlande  an  die  Vergangenheit  an. 

F.  F.  S  c  h  m  i  d  t. 


Corrigenda  zu  Islam  Bd.  VI  S.  1  ff. 

S.     5  Anm.  4)  scheint  hervorzugehen  1.  soll  nach  Bevan  hervorgehen 
S.    9  Z.  10  mit  den  1.  und  den 

Z.  12   »besitzen«  ist  zu  streichen 
S.  10  Z.  I    ofte  1.  often 
S.  13  Anm.  2)  Ebend.  1.  Tab. 

Anm.  3)        „         ,,       „ 

Anm.  *)  Z.  5  ebend.  1.  Weil 

S.  19  Z.  18  1.   L^\.X:. 

Z.  23  ebend.  1.  Tab.    Ta/s.  XV 
S.  21    Z.  22   spätere  I.   spateren 
S.  23  Anm.  ^°)  en  1.  und. 
S.  26  Z.  4  83   1.  81 
S.  2g  Z.  22  Deutsch  1.  Deutsche 

Z.  33  iCio-Ä 


Die  Entblößung  des  Hauptes. 

Von 

Ign.  Goldziher. 

I. 

Darüber,    daß   das  saiät  bedeckten   Hauptes  verrichtet  werden 
müsse,    enthalten    die    Traditionen    und    Kodizes    des    Islams    keine 
Bestimmung.     Was  sie  in  bezug  auf  die  Bekleidung  des  Betenden 
imperativ  fordern,  ist  einzig  und  allein  satr  al-'-aura;  dies  gehört  nach 
der  Mehrzahl  der  Gesetzeslehrer  zu  den  saräHt  al-salät,  d.  h.  zu  den 
unerläßlichen   Erfordernissen   dieses   Ritus;    die   Erfüllung  desselben 
sei  ein    notwendiges   Element  der  Gültigkeit  des  salät.     Nur  nach 
I     einigen  Mälikiten  sei  satr  al-'^aura  nicht  conditio  sine  qua  non,  sondern 
'     bloß  eine  Verpflichtung  [jard],  deren  Unterlassung  wohl  eine  Verfeh- 
lung bedeute,  jedoch  die  Ungültigkeit  der5flZä^Leistung  nicht  herbei- 
führe. Von  erwünschter  Kopfbedeckung  ist  nur  in  einem  Hadit 
die  Rede,  das  sich  jedoch  nicht  auf  das  salät  im  allgemeinen,  sondern 
speziell  auf  den  Freitag-Ritus  bezieht.     Dem  Wätila  b.  al-Aska'  (er 
j    gehörte  zu  den  ahl  al-suffa)  wird  nämlich  folgender  Spruch  des  Pro- 
I    pheten   zugeschrieben:    »Fürwahr  Allah   und   seine  Engel  segnen   die 
j    Leute,    die  am   Freitag  Kopfbünde  tragen  (x,*^   ^^j  ^Uxi!   ujLi^5), 
\    Wenn  ihn  die  Hitze  plagt,  so  tut  es  nichts,  wenn  er  ihn  vor  und  nach 
dem  salät  ablegt;  jedoch  soll  er  ihn  nicht  ablegen  zur  Zeit,  in  der  er 
von  seiner  Wohnung  nach  der  Versammlung  geht,    auch  nicht  zur 
Zeit  des  salät,  und  währenddem  der  Imam  den  minbar  besteigt  und 
nicht  währenddem  er  die  chutba  vorträgt«  ').    Hier  ist,  wie  man  aus 
I    dem  Zusammenhang  ersieht,  nicht  eine  allgemeine  .S"a/ä/-Verordnung 
I    gegeben,     sondern     eine     besondere    Auszeichnung    des    feierlichen 
'    Freitags-Ritus  beabsichtigt. 


')  Bei  Gazäll,  I/ijä  1175,21  (wohl  nach  Knt  al-kulüb  [Kairo   1310]    I  65,   17),  wo 

I    dieser    Bericht    nicht   als  zu    den  s^asJ!  »w^iol,  sondern   zu    den  Kx.*.^    o!ol    gehörig 

'    behandelt  wird. 
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Zu  erwähnen  ist,  daß  nach  Ibn  Sa'd  Y  50,  24  Muhanimed  b. 
'Amr  ibn  Hazm  vor  dem  saldt  seinen  Helm  {JJla)  ablegte  und  das- 
selbe barhäuptig  verrichtete  (L*.w>  ,J.^.)  ')■  Es  ist  wohl  möglich, 
daß  in  diesem  Bericht  das  Aufbehalten  einer  kriegerischen  Kopf- 
bedeckung während  des  Gebetes  als  unschicklich  vorausgesetzt  wird. 

Nur  in  bezug  auf  freie  Frauen  scheint  man  das  Gesetz 
statuiert  zu  haben,  daß  ein  salät,  das  sie  unbedeckten  Hauptes 
leisten,  keine  Gültigkeit  habe.  In  einer  Reihe  von  juristischen  Scharf- 
sinnsproben findet  sich  auch  folgende  Frage:  Wie  ist  es  möglich,  daß 
ein  Mann  m,  Bagdad  ein  Wort  ausspricht,  wodurch  einer  Frau  in 
Misr  die  Pflicht  erwächst,  alle  während  eines  Jahres  verrichteten 
Gebete  zu  wiederholen?  Antwort:  Ein  Mann  aus  Ägypten  faßt 
während  seines  Aufenthaltes  in  Bagdad  den  Entschluß,  einer  Sklavin, 
die  in  Ägypten  geblieben  ist,  die  Freiheit  zu  schenken,  und  spricht 
diesen  Entschluß  in  der  gesetzlich  erforderten  Form  aus.  Der  Mann 
ist  ein  Jahr  lang  von  seinem  Wohnort  abwesend,  und  die  Sklavin  er- 
fährt ihre  Freilassung  erst  nach  der  Rückkehr  ihres  Herrn.  Während 
dieser  ganzen  Zeit  hatte  sie  die  Gebete  barhäuptig  verrichtet  -),  was 
einer  freien  Frau,  die  sie  doch  seit  einem  Jahre  war,  nicht  gestattet 
ist  3).     So  sind  denn  alle  jene  Gebete  ungültig  gewesen;  sie  müssen 

nun  alle  wiederholt  werden  ^j^'S  "^  u^^j^^  Ä-iy-ciX«  5.s>l  »^-o  ^^^.  Bei- 
läufig, nicht  das  stärkste  Beispiel  juristischer  Kasuistik  in  jener 
Sammlung  4),  einer  wahren  Musterkarte  von  i^z^- Spitzfindigkeiten. 
Trotzdem  in  den  Traditionen  und  den  Kodifikationen  eine  Ver- 
fügung über  die  Notwendigkeit  der  Kopfbedeckung  beim  salät  nicht 
zu  linden  ist,  scheint  das  Gemeingefühl  der  Muslimen  diesen  Habitus 
dennoch  zu  fordern.  Ein  Muhammed  Efendi  Hilmi,  Kanzleibeamter 
des  Gefängnishauses  in  IJalfä,  richtete  darüber  eine  Anfrage  an 
Seijid  Muhammed  Rasid  Ridä,  Redakteur  des  il^fl.7zär,  der  als 
Schüler  Muhammed  'Abduh's  der  modernistischen  Auffassung 
religiöser  Dinge  nicht  unzugänglich  ist.  Er  beantwortete  die  Anfrage 
damit,  daß  die  Notwendigkeit  der  Kopfbedeckung  beim  salät  aus  dem 
Koranspruch   7,  29   (»0  Söhne  Adams,    nehmet  euern  Schmuck   bei 

>)  Es  ist  nicht  recht  klar,  warum  bei  Ibn  SaM  II.  I.  loi,  5  ff.  in  mehreren  Versionen 
Gewicht  darauf  gelegt  wird,  daß  der  Prophet  beim  Einzug  in  Mekka  mit  einem  migfar  be- 
kleidet war,  den  er  gleich  ablegte;  in  einer  der  Versionen  tritt  an  die  Stelle  des  Helms  em 

schwarzer  Kopfbund  {s-)^j,jm    iL«w.*.c). 

-)  Dadurch  soll  sich  ja  die  Sklavin  von  der  Freien  unterscheiden,  Ib  n  S  a'd  VII,  I.  92, 4- 

3)  Vgl.  L.\MMENS,  Le  berceau  de  V Islam  I  298  n.  5. 

4)  Subkl,    Tabakät  al-Säfi'ijja  I  298  unten. 
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jedem  Anbetungsort«)  folge.  Die  Kopfbedeckung  gehört  im  Sinne 
des  islamischen  Gemeingefühls  {^'^'3\  ^y^  ^i)  zum  Schmuck  des 
Mannes.  Nennt  man  ja  die  Turbane  die  Kronen  der  Araber.  So 
ist  denn  das  Bedecken  des  Hauptes  beim  salät  im  Sinne  des  Rcli- 

gionsgesetzes  erforderlich  (Lc_i;  v_JjJl!-w)  ;  die  Unterlassung  des- 
selben,  es  sei  denn  im   Falle   der  Verhinderung,    tadelnswert    (jj'j'» 

,(Äxi   SS!    f,j.AJ^):    überdies    ist    letzteres    ein    religiöser    Brauch     der 
Christen  ').     Es  ist  allerdings  zu  beachten,  daß  die  Kopfbedeckung 
hier  nur  als  oALw  bezeichnet  wird,  jedoch  keineswegs  als  äX^ai)    -b^ 
durch    dessen    Unterlassung    die    religiöse    Leistung    beeinträchtigt 
würde.      Selbst   der  Bezeichnung   als  »»j^,  der  ein  bestimmtes  reli- 

gionsgesetzliches  Schwergewicht  eigen  ist,  geht  M.  Rasid  Ridä 
aus  dem  Wege.  Wie  aus  den  Schlußworten  seiner  Antwort  ersichtlich 
ist,  hat  ihn  in  derselben  auch  der  im  alten  Islam  maßgebende  Grund- 
satz, sich  in  den  Übungen  des  Lebens  womöglich  von  den  Anders- 
gläubigen zu  unterscheiden  (zumeist  in  dem  Hadit  v^LiOot  J^Pl  \jÄj\.s>). 

mit  beeinflußt  -). 


Hingegen  fmden  wir  die  Entblößung  des  Hauptes  außerhalb  des 
kanonischen  salät  sehr  häufig  bei  Gelegenheit  inbrünstiger  Bitt- 
gebete [du'-  ä)  erwähnt,  wenn  sich  der  Muslim  in  Zeiten  großer  Be- 
drängnis mit  seinem  Gebet  zu  AUäh  um  Hilfe  wendet. 

In  einer  schi'itischen  Tradition  wird  erzählt,  daß  'AH,  der  dem 
Abu  Bekr  die  Huldigung  verweigerte,  mit  seinen  gleichgesinnten  Ge- 
treuen sich  im  Gemache  seiner  Frau  Fätima  aufhielt.  Die  Leute 
dringen  dort  ein,  um  ihn  zur  Huldigung  zu  zwingen.  Ihnen  stemmt 
sich  Fätima  entgegen  mit  den  Worten:   »Bei  Gott,    ihr  werdet  eucli 

')   Manär  VI   511. 

■)  Über  Hadite,  in  denen  dieser  Grundsatz  angewandt  wird,  s.  REJ,  XXVIII  77; 
dazu  Miisnad  Ahmed  V  264,  Tirmidl  I  190,  1  ff.;  Gazäli,  I/ijä  I,  152,  12.  Ibn  Tej- 
mijjä  hält  gewisse,  auch  religiös  ganz  gleichgültige  Übungen  für  verboten  o>-J-J    ^-L*'^"' 

*JJ  X>J:>JCJ!  sJ^S  .LiJCi!  -jL*-ii  ,.^^  Tafslr  Siirat  al-ichläs  133,  8.      Der  Hanbalit  Ahmed 
b.   abi   Bekr   al-Kädiri    aus   Aleppo   (831/1428)   schrieb    eine    Spezialschrift   darüber 

I  (Brockelmann  II  107),  deren  Titel :  ^^-LasJu  iy..ik;Jl  ^f^  icr'^'  ''^'  Steinschneider 
I  {Polemische  und  apologet.  Literatur  304)  mit  »das  Verbot,  sich  den  Christen  zu  ver- 
I  gleichen«  (statt:  ihnen  ähnlich  zu  sein),  nicht  richtig  erklärt  ist.  Vgl.  Snouck 
i    HuRGRONjE,  De  Atjehers  II  376. 
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von  hier  entfernen,  oder  ieh  entblöße  mein  Haar  und  werde 
zu    Gott    flehen  «  '). 

Bei  den  zur  Zeit  der  Regennot  und  Dürre  neben  dem  ritual- 
gemäßen  istiskä  üblichen  volkstümlichen  Umzügen  wird  häufig  be- 
sonders hervorgehoben,  daß  die  Teilnehmer  unbedeckten  Haup- 
tes, bloßfüßig,  in  schlechten  Kleidern  im  Zuge  sind  -).  Damit  soll 
die  Demütigung  vor  Gott  und  die  Bußfertigkeit  gezeigt  werden; 
die  Regennot  wird  ja  allgemein  als  Strafe  für  die  Sündhaftigkeit  des 
Volkes  aufgefaßt;  die  /5/z5^^-Zeremonien  sind  hauptsächlich  auf 
isti^jär  gerichtet  3),  so  wie  dies  das  Leitmotiv  der  dabei  gesproche- 
nen Gebete  ist  4). 

Ibn  Gubcjr  erzählt,  daß  die  Mekkaner  zu  Zeiten  der  Regennot 
und  Teuerung  die  Pforten  der  Ka^ba  öffnen,  und  ein  angeblich  aus 
der  Hand  des  Zejd  b.  Täbit  stammendes  Koranexemplar,  das  in  der 
Schatzkammer  der  Kubba  '■Abbäsijja  aufbewahrt  wird,  auf  die 
Schwelle  legen  und  dabei  entblößten  Hauptes  inbrünstige  Gebete 

verrichten,  (^xc.*:^;^«  ^^yi^^<>  C^*j  CT^^'-^  (j*L-ul  5.^;C:>L),  die  in  der 
Regel  ihren  Zweck  erreichen  5).  Derselbe  Reisende  erzählt  aus  Medina 
sein  Erlebnis,  daß  dort  ein  Prediger  beim  Grabe  des  Propheten  als  Schluß 
seiner  Rede  die  Leute  aufforderte,  ihre  Häupter  zu  entblößen 
und  den  Propheten  um  Gnade  anzuflehen.  »Dann  begann  er  seine 
Sünden  zu  beichten;  und  die  Versammelten  ließen  ihre  Turbane 
fliegen  und  streckten  ihre  Llände  zum  Propheten  aus,  weinend  und 
inbrünstig  zu  ihm  flehend.  Nie  erlebte  ich  eine  Nacht,  in  der  reich- 
lichere Tränen  flössen  und  tiefere  Demut  bezeigt  wurde  als  damals  «^). 
Ibn  öubejrV)  und  Ibn  Battüta^)  berichten  übereinstimmend 
von  dem  Brauch  der  Damaszener  und  der  Bewohner  anderer  syrischer 


')  Ja'kübl,   Historiae,  ed.   Houtsma  II  141,   13. 

^)  Aus  Südarabien  NiEBUHR,  Beschreibung  von  .^raJiVn  (Kopenhagen  1772)  274;  aus 
dem  Magrib  Bel,  Recueil  de  memoires  ei  de  texies  public  en  l'honneur  du  Congres  des  Orien- 
talistes  (Alger  1905)  65,  17;  67  ult.  79,  4  v.  u.  Doutte,  Magie  et  Religion  dans  VAjrique 
du  Nord  589,  2. 

3)  Mit  Berufung  auf  Koran   11,   54. 

4)  Nawawi,    Adkär   (Kairo   1312)    81,    18    *JLcO    Jlf  I     r\_y^.*,       <;-»iLiJ!     ^\i 


r         ^      ■•  Lf 

5)  ed.  Wright-de  Goeje  104,  9  ff. 

6)  Travels  ibid.  201. 

7)  ibid.  291,   l6. 

*)   Voysiges  ed.   Paris   I  243. 
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Städte,  daß  sie  aWyährVich.am^Arafa-Tdigenach.dem.salätal-'^asr,  genau 
um  die  Stunde,  wenn  die  Pilger  ihre  feierliche  Versammlung  [wuküf) 
vor  dem  Mra/ä/- Berge  halten,  in  einer  Moschee  ihrer  Stadt  (Ihn 
Batt.  in  den  Vorhallen  der  Moscheen)  unter  Vortritt  ihrer  Imame 
sich  versammeln;  sie  entblößen  ihr  Haupt  und  flehen  zu  Gott 
um  die  Segnung  dieser  heiligen  Stunde;  so  bleiben  sie  betend  und 
flehend  beisammen,  bis  die  Sonnenscheibe  sinkt,  und  trennen  sich 
weinend  darüber,  daß  es  ihnen  versagt  ist,  jener  Versammlung  selbst 
beizuwohnen,  und  Gott  bittend,  daß  er  es  ihnen  in  Zukunft  ermögliche 
und  dies  heutige  Tun  zum   Segen  gedeihen  lasse. 

Ein  berühmter  Oberkädi  m  Ägypten,  der  zugleich  das  Amt  des 
chatlb  in  der  Azhar-Moschee  und  das  Lehramt  an  verschiedenen 
Lehrstätten  Kairos  innehatte,  Taki  al-dln  'Abdalrahmän  al- 
*Allämii  (st.  695  d.  H.)  wurde  infolge  der  Intrigen  eines  Vezirs, 
der  ihn  der  schmutzigsten  Dinge  beschuldigte,  seines  Amtes  entsetzt 
und  eingekerkert.  Nach  seiner  Freilassung  wanderte  er  nach  dem 
Higäz,  und  nachdem  er  mehrere  Oden  zum  Ruhme  des  Propheten 
gedichtet  hatte,  stellte  er  sich  in  Medina  vor  das  heilige  Grab,  ent- 
blößte sein  Haupt  und  flehte  den  Propheten  unter  Schwüren  an, 
daß  er  nicht  in  seine  Heimat  zurückkehren  werde,  ohne  in  sein  Amt 
wieder  eingesetzt  zu  werden.  Li  der  Tat  ereilte  ihn  noch  vor  seinem 
Eintreffen  in  Kairo  die  Nachricht,  daß  der  Sultan  Asraf  und  sein 
Vezir  ermordet  worden  seien  und  daß  er  infolge  des  Todes  seiner 
Feinde  sein  früheres  Amt  wieder  antreten  könne.  Tag  al-din 
al-Subki^),  der  diese  Legende  berichtet,  erzählt  unter  verschiede- 
nen Wunderwirkungen  seines  Vaters  Taki  al-din  al-Subki  folgende 
Begebenheit.  Sein  Amt  als  Oberkädi  in  Damaskus  wurde  ihm  durch 
die  Feindschaft  des  Statthalters  Argün  Sah  verleidet.    Als  nun  dieser 

j  sein  Gegner  einem  Meuchelmorde  zum  Opfer  fiel  -),  rühmte  sich 
Taki  al-din,  die  Katastrophe  seines  Gegners  verursacht  zu  haben. 
Und  dies  sei  in  folgender  Weise  zugegangen.  Eines  Tages  begab  sich 
der  Sejch  nach  dem  Vj'ä-Gebet  auf  die  Plattform  des  Wohnhauses 
und  — •  wie  die  Hausleute  erzählten  — •  blieb  er  die  ganze  Nacht  ent- 
blößten Hauptes  und  auf  den  Füßen  stehend,  lautlos  vor  sich  hin 
meditierend,  bis  zum  Morgen  auf  dem  Dache.  Morgens  stieg  er  herab, 
verrichtete  das  Morgengebet,  und  als  er  es  beendigt  hatte,  sagte  er 
zu  den  Weibern  :  Die  Angelegenheit  Argün  ist  erledigt.  Bald  darauf 
traf  die  Nachricht  von  der  Ermordung  des  Argün  ein.     So  wird  die 

i  Geschichte  zwar  von  »glaubwürdigen  Weil)crn«  erzählt.     Tag  al-din 


')   'J'ahakät  al-Säfi^ijja  V,  65,   i  ff. 

-)  Ab  Ulm  ah  äs  in   cd.  Popper  VI  144,   11. 
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kennt  jedoch  den  Hergang  in  anderer  Weise,  die  dem  Humanismus 
des  Vaters  mehr  Ehre  macht  ').  In  diesem  Sinne  kann  ein  Muslim 
die  Vorstelkmg  haben,  daß  Dschingizchän  vor  seinem  gegen  den 
Chwärizmschäh  geführten  Angriff  sich  einsam  auf  einen  Bergkegel 
zurückzog  und  dort  drei  Tage  lang  entblößten  Hauptes  auf 
den  Füßen  stand.  »Dieser  Feind  Gottes  glaubte,  daß  ihm  eine  Offen- 
barung zuteil  geworden  sei  des  Inhalts:  ,Gch  hin,  greife  deinen  Feind 
an  und  du  wirst  siegen  und  die  ganze  Erde,  den  Kontinent  und  das 
Meer  beherrschen'.  So  sagte  er  denn:  Die  Erde  ist  mein  Besitz; 
Gott  selbst  hat  mich  zum   Herrscher  über  sie  eingesetzt  -).« 

3- 

Die  Entblößung  des  Hauptes  gilt  als  Zeichen  der  Zerknirschung 
und  Demütigung  [tawädu').  Damit  wird  der  zum  i/iräm  gehörige 
Brauch  erklärt,  daß  dem  in  diesem  Weihezustand  befindlichen  Pilger 
die  Bedeckung  des  Hauptes,  mit  welchem  Kopfbekleidungsstück 
immer,  strengstens  verboten  ist.  Die  äußere  Erscheinung  des  Pilgers 
möge  seine  Demütigung  vor  Gott  veranschaulichen.  In  dem  auf  dies 
Verbot  bezüghchen  Hadlt  werden  gewöhnlich  al-'-amä^im  ival-baränis 
als  Spezimina  der  verbotenen  Kopfbedeckung  erwähnt;  aber  die 
Ausleger  unterlassen  es  nicht,  die  Generalisierung  dieser  Kopf- 
bekleidungsstücke auf  jede  Art  der  Kopfbedeckung  zu  betonen,  »ob 
sie  nun  genäht  oder  nicht  genäht«,  »ob  sie  gebräuchlich  oder  un- 
gebräuchlich« sei;  selbst  einen  Korb  dürfe  man  — •  nach  einigen  -  - 
nicht  auf  den  Kopf  setzen,  was  andere  freilich  nur  darauf  beziehen, 
wenn  der  Korb  in  der  Art  einer  Kopfbekleidung  benutzt,  nicht  aber 
als  Last  auf  dem  Kopfe  getragen  wird  3). 

Diesen  Brauch  des  Islams  hat  der  Verfasser  der  *^«/ar -Erzählung 
in  die  Zeit  des  Heidentums  projiziert,  wenn  er  die  alten  Recken  der 
Wüste    einmal    schildert,    wie    sie    »in    das    heilige   Haus   eintreten^ 


1)  Subkl,    Tab.  Säf.  VI   177. 
•)  ibici.  I  178  unten. 

3)  Muwalta'   II  148,  Buchäri,  //a4>  nr.  21,  Muslim  III  132,  Tirniidi  liSQult. 


Nawawi    ad   Muslim    I.e.    1  )*!JÜ    .jl*«     Aj     ,\£.    ,  voL^jl»    *jL*juuJ    ^aa^o  n^Jj 

Mi  « 

J.5>     wiiLs     KjLkajtit       -;C=>    »->^    »S   ,-.S    -h.K^KA     Zurkänl    ad    Muwatta'  1.   c.     I 

'  ^    ,                          f                           .                  *     .           .                           •  "   -U     ' 

..    ^                     ^  j          •      ^                  ■           v^^"          V—'  ■   ■■          \^  ' 

"                                              ».                                              -^  ' 
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siebenmal  den  Umzug  um  die  Ka^ba  vollziehen,  allesamt  sich  vor 
dem  allwissenden  König  zu  Boden  werfen  und  ihre  Häupter 
entblößen  vor  den  Götzenbildern,  indem  sie  dadurch  die 
Annäherung  an  den  allwissenden  König  erstreben«  '). 

Die  I/if  dm -Tracht  soll  in  ihren  E'.inzelheiten  eine  Nachahmung 
der  Totenkleidung  [kafan)  sein  und  hierdurch  die  DemiJtigung  des 
Menschen  vor  Allah  veranschaulichen.  Aus  diesem  Gleichnis  könnte 
die  Folgerung  abgeleitet  werden,  daß  auch  die  Totenkleidung  der 
Verhüllung  des  Kopfes  der  Leiche  entbehren  müsse.  Darüber  waltet 
eine  an  die  Deutung  der  Konstruktion  einiger  Worte  des  betreffenden 
Hadlt  geknüpfte  Meinungsverschiedenheit  ob  -).  Die  Praxis  macht 
sich  auch  in  diesem  Falle  von  den  feinen  theoretischen  Distinktionen 
der  '■ulamä  unabhängig  3). 

Der  vor  dem  Sieger  sich  demütigende  Besiegte  naht  jenem  mit 
entblößtem  Haupt  zum  Zeichen  seiner  Unterwürfigkeit  4).  Imäm 
Ibrahim,  der  gegen  den  jemenischen  Sultan  al-Malik  al-Muzaffar 
revoltiert  hatte,  aber  bald  besiegt  und  gefangen  genommen  wurde, 
tritt  vor  seinen  Besieger  mit  entblößtem  Haupt,  um  ihn  zum 
Siege    demütig    zu    beglückwünschen.     Der    grol3miütige  Fürst  heißt 

ihn    den    Kopf    bedecken    (^J,    .^.^j    s^U    ^.^iL)  5).    —   Die   reuige 

')  Slrat  '■Anlar  (ed.    Kairo    1306)  XVII  U,\\:   I^sLIjj    *Lr=. 

.*SLxJ1  *,i>ÜUJiJ  '^JSü.W  e>JJo  i?-4^3  ^L>LA^^Si3  Den  Nachweis  dieser  Stelle  verdanke 
ich  Herrn  Prof.  Bernhard  Heller  (Budapest),  von  dem  wir  eine  eingehende  Studie  über 
die  '.-intor -Erzählung  zu  erwarten  haben. 

2)  Das  Hadii  lautet:  Der  Prophet  wurde  nach  seinem  Tode  in  drei  weii3e  sahOlische 

Kleidungsstücke  eingewickelt  xäU.c  ^*  \j^>r*-^  ^-^  Kj^-tr'-  ^^^'^  deutet  die  letzteren 
Worte  entweder:  »unter  denen  sich  weder  Hemd  noch  Turban  befand«  (also  diese  Stücke 
waren  nicht  Bestandteile  des  kafan),  oder:  »in  denen  (den  3  Stücken)  Hemd  und 
Turban  nicht  mit  inbegriffen  sind«  (d.  h.  außer  jenen  noch  kaml$  und  'imäma).  Miisvad 
al-Säfi'i  (]h.  Labore  1889)  201,  Ibn  Sa'd  H/II  64,  Zurkänl  zu  Muwai/a  II  6.  Die 
Meinungsverschiedenheit  dreht  sich  nur  um  die  Frage,  ob  die  Anwendung  dieser  letzteren 
Stücke  musta/iabb  se\  (nach  letzterer  Erklärung)  oder  nicht;  nur  die  Hanbaliten  halten  sie 
(auf  erstere  Erklärung  gestützt)  als  makrüh  (s.  Zurkänl  a.  1.).  Als  verboten  wird  sie 
auf  keiner  Seite  erklärt. 

3)  Für  die  Technik  des  //adil -Wesens  ist  hier  die  fast  unscheinbare  Nuance  zu 
beachten,  daß  in  einer  Version  bei  Ibn  Sa'd  1.  c.  63,  26  durch  die  Ersetzung  der  Worte 
L^    ^j^j.j    durch    *.Ää5     j,    ,j^^'    für    die    erstere  Erklärung  Partei  genommen  wird. 

4)  Vgl.  Ibn  Sa'id  ed.  Tallquist:  l-Ö^-^    U"*^-^'    Oj-^Va    >_Jj.a3    .'^•>    ^• 

5)  Chazragi,   The  Pearl- Strings  ed.  Redhouse  (Gibb  Memorial)  I  194,  I3-  H- 
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Unterwerfung  des  Aftekln  vor  dem  Fätimidenchalifen  *AzTz  wird  so 
geschildert:  Er  warf  sich  zur  Erde,   warf   fort,    was    auf    seinem 

Kopfe  w^ar  {k^\.  J^  l/»  c^j^^'  "^^'ä'zte  seine  Wangen  im  Staub  und 
weinte  heftig  ^).  In  der  Volkserzählung  von  Sül  und  Öumül  drückt 
der  undankbare  Mälik  seine  Reue  gegen  Sül  damit  aus,  daß  er  sein 
Haupt  entblößend  um  Verzeihung  fleht-).  Jaussen  erzählt, 
daß  unter  den  Arabern,  deren  Sitten  er  schildert,  die  Verhandlungen 
wegen  des  Wergeides  nach  einem  Morde  damit  beginnen,  daß  der 
vor  der  Familie  des  Ermordeten  erscheinende  \'ertreter  des  Mörders 
»s'avance,  son  märir  autour  du  cou,  la  tete  nue,  dans  la  posture 
d'un  suppliant;  il  sc  met  ä  genoux  le  parent  de  la  victime  et  lui  de-  j 
mande  l'oubli  de  son  mefait  3).« 

In  den  Süi\-ma7iäkib  wird  als  leuchtendes  Beispiel  der  Demut 
der  in  den  Derwischkreisen  hochberühmte  Ahmed  b.  al-Rifä'i, 
Stifter  der  nach  ihm  benannten  tartka,  empfohlen.  *Abd  al- 
Wahhäb  al-Sa'räni  erwähnt  einige  darauf  bezügliche  Daten  aus  i 
dem  Leben  jenes  Heiligen.  Ein  anderer  Süfi,  Sälim  al-Selmäbädi,  ' 
gehörte  zu  den  Gegnern  des  Rifä'i;  er  und  die  Leute  seines  Kreises 
enthielten  sich  auch  gegen  ihn  gerichteter  öffentlicher  Schmähun- 
gen nicht.  Einmal  begegnete  Rifä'I  seinem  Gegner  unterwegs  an  der 
Spitze  seiner  Genossen.  Als  sie  Rifä'i  erblickte,  stieg  er  von  seinem  I 
Reittiere  ab,  entblößte  sein  Haupt  und  küßte  vor  ihnen  die 
Erde ;  trotzdem  erwiderte  Sälim  auch  diese  Zeichen  der  Demütigungmit 
den  härtesten  Schmähungen 4) .  Hingegen  erzählt  S  a '  r  ä  n  i  von  einem 
andern  Gegner  des  Rifä'i,  'Abdallah  al-Hindi,  daß  dieser,  nachdem 
Rifä'i  seine  wiederholten  Beleidigungen  mit  Demut  und  bescheidener 
Nachsicht  erwidert  hatte,  seine  Reue  unter  Tränen  bekundete,  wobei 
auch  das  Entblößen  des  Hauptes  vor  dem  beleidigten  Rifä'i  nicht 
fehlt  5). 

W^enn  berichtet  wird,   daß    Behä  al-din  ibn  Hinnä,   Wczir  des 


')  Kalänisi  ed.  Amedroz  19,  3  v.  u. 
^)  ed.  Seybold  57  ult. 

3)  Coiitiimes  des  Arabcs  au  pays  de  Moab  222,  26.  —  Wie  aus  einem  von  Landberg 
gelegentlich  angeführten  Beispiel  gefolgert  werden  kann,  ist  es  in  Südarabien  Brauch, 
daß  man  einem  Beleidigten  dadurch  Abbitte  leistet,  daß  der  Beleidiger  vor  ihm  den  Turban 
hinwirft  (^Etiides  sur  les  dialectes  de  V Arahie  nieridionale  II  —  Datinah  —  1280). 

4)  LatäHj  al-minan  (Kairo,   matb.   Mejmenijja  1321)  II  91,  3  v.  u.  ^\j     L«     C»^ 

5)  Sa'ränl  ibid.  92,  16. 
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Sultan  al-Malik  al-Zähir,  das  Gelübde  tat,  die  Burda  des  Busiri 
nie  anders  als  stehend,  barfuß  und  mit  entblößtem  Haupt  anzu- 
hören i),  so  will  der  fromme  Wezir  damit  seine  demutvollc  Hoch- 
achtung und  Huldigung  für  die  als  besonders  heilig  und  weihevoll 
betrachtete  kasida  ausdrücken. 

Unter  den  Zeremonien  der  Initiation  in  die  Nusajrier-Gemeinde 
wird  erwähnt-),  daß  der  Aspirant  barhäuptig  vor  den  nakib 
hintritt  und  diesen  Ausdruck  seiner  Demütigung  noch  dadurch 
steigert,  daß  er  an  Stelle  der  beseitigten  Kopfbedeckung  einen  Schuh 
{madäs)  auf  den  Kopf  setzt  3). 

Auch  Schreck  und  Bestürzung  pflegen  in  der  Entfernung 
der  Kopfbedeckung  ihren  Ausdruck  zu  finden.  In  seiner  Bestürzung 
über  das  berühmte,  die  Ansär  verhöhnende  Gedicht  des  Achtal 
eilt  No'män  b.    Besir,   selbst  Ansärer,   zum  Chalifen  Mu^äwija  und 

trägt  entblößten  Hauptes  {i^J^  ^s.  sj^a^^ y^)  seine  Klage  über 
die   Injurien  des  Dichters  gegen  seine   Stammesgenossen  vor  4). 

4. 

Besonders  häufig  begegnet  die  Entblößung  des  Hauptes  5)  als 
Begleiterscheinung  der  Trauer.     Die  Bestreuung  des  Hauptes  mit 


I)  Bei  C.  A.  Ralfs,  Die  Burda  ein  Lobgedicht  auf  Mu/iammad  von  Al-BusM  (Wien 
l86o),  21 ;  vgl.  R.   Basset,  La  Bordah  (Paris  1894)  Introd.  p.  VIII. 

^)  Dussaud,  Histoire  et  Religion  des  Nosairis  (Paris  looo)  107;  vgl.  meine  Bemerkung 
•dazu  ARW.  1901,  93. 

3)  Zu  diesem  letzteren  als  Zeichen  der  Reue  vgl.  Jäfi'I,    Raitd  al-rajä/iln  (Kairo, 

Castelli,  1297)  277  M.    i^jj^    ^^si    \ij6^    \.ä.iüi^A sJs.].    s-L^. 

4)  Agänl  XIII  14S,  8  V.  u.,  XIV  122,  6  v.  u.     In  der  Geschichte  von  Sül  und  Sumül 

«d.  Seybold  36,  2  sitzt  der  ob  des  Raubes  seiner  Pferde  bestürzte  Mälik  ,  wU5  ^fc.Ci.5Cx! 


^-JwxÄJ)      •  «AvX/«    mit  entblößtem  Haupt  und   in  zerrissenen  Kleidern. 

5)  Freilich  nicht  als  allgemeiner  Brauch;    Ihn  Sa'd    III  2,   12,   13  ist  bei  Männern 

Verhüllung   des  Hauptes   (^ÄJij)    Zeichen   der    Trauer    um   einen    Toten   (das   Gegenteil 

iu*),  o>./iXX,5  ib.  Z.  15),  während. für  trauernde  Frauen  die  Entschleierung  als  dem  Usus 
entsprechend  vorausgesetzt  wird,  ibid.83,9ff.  Ibn  al-Hägg  al-'Abdari  erwälint  unter 
den  zu  mißbilligenden  hida'-  den  Brauch,  daß  die  Klageweiber  während  ihrer  Funktion 
mit  unbedecktem  Gesicht  erscheinen,  und  daß  die  Frauen  einen  betrauerten  Toten  mit 
entschleiertem  Antlitz   zu   Grabe  geleiten,    Madchal   III  21,   8  v.  u.;   44  ull.   c>-iii    j-^^ 

^..     .         ^  y        •       ^      (_.  >  ••  -••  ^     ••     L'  - 
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Staub  und  Asche  '),  das  Ausraufen  der  Haare,  wie  es  noch  heute 
bei  den  Beduinen  als  Ausdruck  der  Trauer  um  einen  Verstorbenen 
vorkommt  2),  setzt  ja  die  Entblößung  des  Hauptes  voraus,  die  bei- 
behalten wird,  wo  jene  Gebräuche  geschwunden  ^ind. 

JezTd  1.  zieht  nach  dem  Tode  seines  Vaters  Mu'äwija  mit  unbe- 
decktem Haupte  in  seine  Residenz  Damaskus  ein  3). 

Mukaddasi    berichtet  von   den   dejlcmitischen  Muslimen,   daß 

sie  bei  den  Traucrversammlungen  (^jU)  das  Haupt  enthüllen  [\y>J::S 

^5^1  )  4)  •  sowohl  die  Leidtragenden  als  auch  die  Kondolenzbesucher 
hüllen  (statt  der  regelmäßigen  Kopfbedeckung)  ihre  Kleider  dicht 
um  Haupt  und  Bart  5).  Wenn  Mukaddasi  von  diesem  Brauch 
unter  den  Gewohnheiten  der  Dejlem  berichtet,  so  bezieht  sich  dies 
wohl  nur  auf  den  letzteren  Teil  des  Berichtes.  Denn  die  Entblößung 
des  Hauptes  als  Trauerbrauch  ist  auch  sonst  vielfach  bezeugt.  Als 
Zeichen  der  Trauer  um  den  großen  Theologen  Abu-1-Ma'äli  al- 
Guweini  (st.  478  H.)  wurden,  wie  erzählt  wird,  in  der  Zeit  zwischen 
seinem  Hinscheiden  und  seinem  Begräbnis  »die  Kopftücher  {al- 
manädil)  von  den  Häuptern  abgelegt  und  keiner  von  den  Großen  und 
Vornehmen  hätte  es  gewagt,  das  Haupt  zu  bedecken  «*).  Nach  dem  , 
Tode  des  Malik  al-Sälih,  des  Sohnes  des  Sultan  al-Malik  al-Mansür  ' 
Kaläwün,  saß  dieser  mit  entblößtem  Haupt  in  seinem  Gemach,  seine 
Mütze  {KiJS  calote)  lag  auf  dem  Boden,  während  er  schrie  und 
weinte.  Auch  die  Emire  und  Beamten,  die  ihr  Beileid  zu  bezeigen 
kamen,  warfen  ihre  Mützen  zur  Erde.  Nur  nach  vielem  Bemühen 
^elang  es  ihnen,  den  trauernden  Sultan  zu  vermögen,  daß  er  wieder 
seine  Mütze  aufsetze  7).     Dies  sind  typische  Beispiele  für  die  häufig 


I)  Vgl.  A^änT  VIII  67,  3  V.  u.  \^l.    J^c    »,x^Ji    vL"^''    Ai>.5  (Trauer  um  den 

Vater  des  Imru-ul-Kais). 

-)  MusiL,   Arabia  Petraea  III  427,   iü;  428,   13. 

3)  Abulmahäsin,  bei  Lammens,  Le  Califat  de   Yazid  I   ioq  (MFO.  V   107). 

4)  Die  dejlemitischen  Fürsten,  indem  sie  dem  Sähib  ibn  'Abbäd  kondolieren  )^l> 

|«„v^;>    S»a5=-     ..».^a^o,   Jäkül   ed.   Margüliouth    II   305,   5. 

5)  Mu  kaddasi  ed.  de  Goeje  369.    Einige  der  hier  folgenden  Daten  habe  ich  bereits 
früher  VVZKM.,  XVI  325  in  anderem  Zusammenhang  benutzt. 

<>)   Ibn'Asäkir  in  Mehren,  Expose  de  la  Re forme  de  l' Islantistne  (Leiden  1878)  154,  6; 

wörtlich   auch   bei   Subkl    I.e.  III  257,    5  v.  u.,  wo    if*^^     ^^      J»J-''"»-' 
selbstverständlich  in   -yC  zu  korrigieren  ist. 

7)  Ibn    Ijäs,    Ta'rtch  Misr  (Büläk   1894)  I   117  unten. 
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wiederkehrende  Beschreibung  der  Äußerungen  tiefer  Trauer  i).  Auch 
in  der  Sirat  'Antar  gehört  das  Entblößen  des  Hauptes,  das  Weg- 
schleudern des  Turbans  zu  den  in  dieser  Yolkserzählunp- -)  so  häuficr 
geschilderten  Trauerbräuchen  3).  Unklar  ist  mir,  was  bei  einer  solchen 
Schilderung  (Trauer  der  'Absiten  um  den  durch  die  List  des  Perser- 
königs getöteten  No'män)  die  »Verwirrung  der  Turbane'<  4)  zu  be- 
deuten habe. 

Man  begleitet  auch  den  Leichenzug  eines  hochgestellten  Toten 
mit  entblößtem  Haupt;  in  dieser  Weise  wird  der  Leichnam  des  er- 
mordeten fätimidischen  Chalifen  al-Zäfir  zu  Grabe  geleitet  5).  Dieser 
Brauch,  der  auch  bei  der  Beerdigung  des  hochgeachteten  Theologen 
Baki  b.  Machlad  (st.  276)  in  Cordoba  geübt  wurde,  scheint  die  Miß- 
billigung strenger  Theologen  gefunden  zu  haben  6). 

Das  Vonsichwerfen  der  Kopfbedeckung  erscheint  in  einigen  der 
hier  erwähnten  Beispiele  gleichsam  als  Reflexbewegung  verzweif- 
lungsvoller Empfindungen.  Wir  finden  es  jedoch  auch  als  Be- 
gleiterscheinung ausgelassenen  Frohsinns  [tarab)7).  Als  der  Philologe 
al-Jezidi  seinen  Rivalen  al-Kisä'i  in  einer  grammatischen  Frage  in 
Verlegenheit  gebracht  zu  haben  glaubte,  schleuderte  er  aus  Freude 

über  diesen  Sieg  (xxUJ!  sJ\J)  seine  Kopfbedeckung  zu  Boden, 
was  ihm,  da  es  in  Gegenwart  des  Chalifen  geschah,  als  gröbliche  Un- 
anständigkeit angerechnet  wurde 8).  Die  '^w^ar-Erzählung  läßt  die 
gegen  Feinde  errungenen  Siege  häufig  damit  bejubeln,  daß  die  Leute 
des  siegenden   Stammes  ihre  Turbane  in  die  Luft  schleudern  9). 

0  E.  Mittwoch,  Der  Islam  II,  2i4f.  erwähnt,  daß  die  Schi'itcn  am  10.  Muharram, 
dem  Todestage  Husains,  im  Trauerzuge  mit  entblößtem  Kopf  einherziehen. 

-)  Vgl.  Muhammed.  Sttid.   I  244  ff. 

3)  ed.  Sähin    III  75,   11;    N.V..J    ^^5    k^\  ^    ^^ä^k/ ibid.  5  v.  u.  ^„^l^£.\^ 

^)  XVI  35,  23  (ed.   Kairo  1306):  ^Uxil   ^^>J.i^.ci^^  '^jUi'!^!  ^^^iyLiUA    ^>y*.^*, 

^^.oVo  ,^£.  jjjjjjo  ^^  In  der  .Sähin -Ausgabe  XVI  115.  182  fehlen  diese  De- 
tails in  der  Beschreibung  der  Trauer  um  No'män. 

5)  Abulmahäsin,    Annales   III    (ed.    Popper),   49,  18  ^_J\^\     v_J»..^V*     -^^iw^. 

''•)   Ibn   al-FaradI  ed.  Codeka  I  83  ,^U:  ..*v^^     ijCi!   Jl    Ij'lj    ^Ls»    ,.-ji P»» 

7)  Ag.  XVIII  77,  18  tcsjjSi      ^:.L.yv^xJLftj    c>j.>:3      ^:c=>   j^j-^^^     ^JiXj^\^ 

Vgl.  über /a>-ai>  WZKM.  XVI,  I35ff.^  '^         ^  ■"  ^   ' 

*)    Jäküt   ed.   Margoliouth  V,   188,   12. 

9)  Ed.  1306  XX  41,  II  |*-^»j  ^^  ^  elJ-r'"'  ij^  i*-^'-»^  .xj-o    _«.;j   Lsw\.=>, 

ebenso  ibid.  59,  20  (von  Prof.   B.  Heller  nachgewiesen). 
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Desgleichen  kommt  das  Wegschleudern  des  Turbans  in  Samä^- 
Versammlungen  der  SüfVs  beim  Eintritt  ekstatischer  Erregung 
{wagd)  vori).  Es  ist  eine  Frage  der  5z7/z-Disziplin,  ob  die  Mitteil- 
nehmer einer  solchen  Versammlung  dem  Beispiele  nachahmen  sollen, 
wenn  einer  der  Anwesenden  im  ivagd  seinen  Turban  dem  Vorsänger 
zuwirft.  Nur  dann  mögen  die  Anwesenden  das  Haupt  entblößen, 
wenn  die  Initiative  von  einem  angesehenen  älteren  Mitgliede  der 
Versammlung  ausgeht,  nicht  aber,  wenn  einer  der  Jüngeren  seinen 
ekstatischen   Zustand   in   dieser  Weise  zum  Ausdruck  bringt  -). 


5- 
Wir  begegnen  häufig  der  Erwähnung  frommer  Personen,  die 
zum  Zeichen  ihrer  Demut  und  Gottergebenheit  immer  unbedeckten 
Hauptes  einhergeben.  Ibn  Gubejr  traf  in  Harrän  einen  Asketen 
[zähid)  namens  Salama,  der  aus  diesem  Grunde  unter  dem  Beinamen 
maksüj  al-ra's  bekannt  war  3).  Subki  erwähnt  gelegentlich  einen 
frommen  Mann  'All  al-Haggar  al-maksüf  al-ra's  4).  Sujüt!  weiß 
von  einem  in  Alexandrien  lebenden  Philologen  berberischer  Ab- 
stammung,   Muhammad   b.    'Abdallah    al-Zanäti    (st.    693),    der   den 

Beinamen  häjl  ra'suhu  erhielt  ^wiJ5  v_J^^iijC/4  »A/a  *^i\  xSi  ^)-  Sa'- 
räni,  der  in  seinen  Werken  viele  der  zeitgenössischen  SüfUeute 
schildert,  mit  denen  er  im  Verkehr  stand,  nennt  einen  Muhammad 
al-Gauhari  al-maksüf  al-ra's,  ferner  einen  'Omar  JC>JC*vLli  al-maksüf 
al-ra's,  der  vielleicht  identisch  ist  mit  dem  anderswo  erwähnten 
^ejch  'Omar  al-maksüf  al-ra's,  den  er  in  einer  langen  Liste  vcn 
Personen  nennt,  denen  Kleidungsstücke  geschenkt  zu  haben  er 
sich   rühmt  6).      Ibn    'Atä    Allah    al-Iskender!    erzählt    in    den 


')  Wird  bei  Suhrawardi  parallel  mit  dem  Hinwerfen  der  chirka(vgl.  R.  Hartmank, 
Al-KuschairV s  Darstellung  des  Süfitums  141)  als  Äußerung  des  wagd  erwähnt. 

-)    Suhrawardi,  ^Awärif   al-ma'ärif  (a/R   des   I/tjä,    Büläk    1289)    II    166:    ^ytS 

VW  M 

3)  Travels  ed.  Wright-de  Goeje  245,   16. 

4)  Tabak.  Säf.  VI  513. 

5)  Bugjat  al-wu'ät  (Kairo   1326)   57. 

6)  Lafd'if  al-minan  I  113,  15;  225,  11;  II  167  paenult. 
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Manäkib  des  Abu-l-'Abbäs  al-Mursi  von  einer  Diskussion  zwischen 
einem  magribinischen  Well  mit  einem  (wlj!  v-j^^C«  Jo^-  ^).  In  der 
Regel  wird  solche  auf  offener  Straße  ständig  geübte  Barhäuptic^keit 
als  Zeichen  von  Geistesstörung  beurteilt  -).  Besucher  des  Orients 
kennen  aus  eigener  Anschauung  die  in  den  Bazaren  sich  herum- 
treibenden halbnackten  Bettelderwische  mit  langem,  wallendem,  un- 
bedecktem Haupthaar. 

In  der  Verteidigung  des  praktischen  Süfitreibens  gegen  die  An- 
griffe der  Orthodoxie,  deren  Vertreter  die  dogmatischen  und  reli- 
gionsgesetzlichen Ausschreitungen  ihrer  Angehörigen  stets  mit  miß- 
billigendem Blick  betrachten  3),  empfiehlt  den  Gegnern  der  Jemenite 
Abu  Muhammed'Abd  alläh  al-Jäf  i'i  (st.  768/1367)4),  selbst  My- 
stikers), die  Vermeidung  strenger  Urteile  gegen  das  Verhalten  jener 
Leute,  das  sich  dem  Verständnis  pedantischer  Gesetzesleutc  entzieht. 
»Sobald  diese  jemand  sehen,  der  sich  von  den  Menschen  absondert 
oder  sich  der  gewöhnlichen  Kleidung  entledigt,  oder  jemand,  der 
barfüßig  oder  barhäuptig  einhergeht,  oder  in  einer  sonstigen 
äußerlichen  Art  derer,  die  ihr  Streben  eifrig  auf  Gott  richten,  und  der 
Vernünftigen,  die  die  Welt  von  sich  weisen,  sagen  sie:  Dieser  hat 
sich  vom  Buch,  von  der  sunna,  dem  igmä'-  und  kijäs  losgesagt  ^).<( 
Auch  hier  erscheint  also  Barhäuptigkeit  als  charakteristische  Ge- 
wohnheit von  Asketen. 


')  a.  R.  der  Latä'if  al-minan  I  225  unten. 

-)   Jäküt   ed.  Marooliouth  V  420,   4  v.  u.     Ein  andalusischer  Grammatiker,   *Ali 

■     b.  Muhammed,  der  in  Wahnsinn  verfiel,    wird   in   diesem  Zustand  als  (j.«!Ji     L_;i»..CijCo 
geschildert  bei    Kutubl,    Fawät  al-wafajät  (Büläk  1299)  II  100. 

3)  Vgl.  Muh.  Stud.  II  291,  Vorlesungen  über  den  Islam  174. 

4)  Seine  Biographie  in  der  Vorrede  von  E.  Denison  Ross  zur  Ausgabe  des  Marham 
al-'ilal  al-mu'dila  (Brockelmann  II  177  Nr.  3,  wo  unrichtig:  al-mu^attila)  von  Jäfi'i 
(ßibl.  Indica,  New  Series,  Nr.   1246,  Calcutta   1910). 

5)  Damirl  s.  v.  al-säl  II  54,  11  v.  u.  nennt  sich  seinen  Schüler;   Ibn  Ha  gar   al- 
i    HejtamI,  Fatäwi  hadlHjja  (Kairo  1307)  35,  3  v.  u.  erwähnt  ihn  als  Verfasser  magischer, 

mysteriöse  Gottesnamen  enthaltender  Formeln. 

-  «  ••  ^  ^  " 

(>)  Rand  al-rajä/iln  326  ,«-^-Jlc   -.*^   iO^U  ^i   i_-"->>-^'    ry^    ^öJüA    83' .    ^^    J^ 
^  *  I» 


'(jäLJÜI^ 
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6. 

Wie  im  allgemeinen  zur  Züchtigung,  Bestrafung  und  Demütigung 
Modalitäten  aus  dem  Kreise  der  Trauergebräuche  in  Übung  sind  i), 
wird    auch    das    Abnehmen    des   Turbans    im    Gerichtsverfahren    als 
Korrektionsstrafe  erwähnt  -).    Der  ChalifeWalld  b.  'Abdalmalik  wird 
von  einem  durch  Gläubiger  bedrängten  Machzümiten,  mit  Berufung 
auf     ihre    Verwandtschaft,     um    Ausgleichung    seiner    Schuldenlast 
angegangen.      Als  es  sich   herausstellte,   daß   der   Bittsteller  nichts 
vom  Koran  weiß,  holte  der  Chalife  den   Turban  des  Machzümiten 
mit  einem  Stabe  vom    Kopfe    herab   und  ließ  ihm  mit  demselben 
Stabe   Schläge  verabreichen  3).     unter  einen  andern  Gesichtspunkt 
gehört   die   Abwerf ung  der  'imäma   (und   auch   anderer   Kleidungs- 
stücke) als   Symbolisierung  der  Lossagung  von  einer  Person,  der 
Absetzung  derselben  von  ihrer  Würde  u.  ä.  4)     Auch  als  feierlicher, 
gleichfalls    symbolischer   Ausdruck  davon,   daß  man  einer   Sache 
vöUie  fernstehe,   mit  ihr  nichts  zu   tun   habe,   sich  von  ihr  lossage, 
nimmt  die  eine  solche  Versicherung  beteuernde  Person  den  Turban 
vom  Kopfe.    Dies  wird  z.  B.  von  'Ali  berichtet,  indem  man  ihn  jeden 
Anteil  an  der  Ermordung  des  'Otmän  feierlich  ablehnen  läßt  5). 


Während  wir  bisher  die  Entblößung  des  Hauptes  als  Ausdruck 
der  Demütigung  und  Unterwerfung  erfahren  konnten,  drückt  sich 
in  einer  Metapher  der  arabischen  Sprache  eine  dem  entgegengesetzte 
Vorstellungsweise  aus. 

»Das  Hauptenthüllen«  wird  nämlich  auch  in  der  Bedeutung 
gebraucht:  sich  offen  auflehnen  (gegen  die  Regierung),  dieselbe  be- 


I)  Als    Trauergebrauch   wird   z.  B.    das   Umstürzen   der    Zelte   erwähnt   ,3^     w4-I 

iSjiäj  Kali,   Amäli  II  150,  14  (vgl.   moderne  Daten  bei  Doutte,  En  Tribu  [Paris  1914] 
247);  dasselbe  wird  auch  als  Züchtigung  angedroht,    Ibn    Sa'd  V  125,  19. 
*)  Vgl.  die  Stellen  in  WZKM.  XVI  324  Anm.  2. 

3)  Tabarl  II  1271,  17.    Vgl.  Lammens,  Le  Califat  de  YazU  I  220^221. 

4)  An  den  von  Lammens  a.  a.  0.  und  in  meinen  Abhandluvgen  zur  arab.  Phil.  I  47  f- 
beigebrachten  Stellen.  Vgl.  noch  die  Absetzung  des  Muwaffak  durch  Ibn  Tülün  (Weg- 
werfung des  Siegelringes,  Ibn  Ha  gar,  Raf-  al-isr,  bei  Guest,  Governors  and  Judges  of 
Egypt  520,  5). 

5)  Ibn  Sa'd  III,  I,  47,  18.  Zu  demselben  Zwecke  finden  wir  auch  ,^o>w*JLi!  «i3- 
Mas'üdi,  Murüg  IV  383  (in  Begleitung  dieser  symbolischen  Handlung  beteuert  Abu 
Müsä  al-As'ari  vor  Siffin,  an  einem  eventuellen  Schiedsgericht  nicht  teilnehmen  zu  wollen). 


Die  Entblößung  des  Hauptes.  ->iq 

kämpfen,   ihr  die    Stirn   bieten  i).     ^^lic•,JU    Lj,   ^Jui^  (vgl.  ">'?:  U">-' 

Onkel.  Exod.  14,8)  -) ;  synonym:  (3  LiaJLJI  ^L^!  iö.L^ui  ISj,  UK 
Von    einem    nicht    in    offenem   Kampf    geübten   Widerstand :    ^Lj 

&xs  x.v.r,  ^JuiwXj  *j  Ls"^li>  »er  bekundete  Widerspenstigkeit;  aber  er 
entblößte  darin  sein  Haupt  nicht«  4).  Vom  großen  mittelasia- 
tischen Säfi*iten  Abu    Sahl    al-Abiwerdi   sagt  sein  Biograph:^!   ^J 

ijnS^   \JtJ:*S^  jjs2\   <,\j*   Uj   :>L<xsL/iUJ  5)  ü>  j'  '^4.j  ^ö,yfSi\  i}.^,  daß  ohne 

ihn  die  Säfi'iten  in  Mä  luarä  al-nahr  nicht  entblößten  (d.  h.  er- 
hobenen) Hauptes  einhergehen  könnten;  d.  h.  er  ermöglichte  es  den 
Säfi'itcn,  dem  herrschenden,  wohl  hanefitischen  madhab  gegenüber 
sich  zu  behaupten  und  Geltung  zu  verschaffen^). 

In  diesen  Zusammenhang  kann  auch  das  dem  freilich  nicht  eben 
streitbaren  Suhejm  'Abd  BanI-1-Hashäs  zugeschriebene  und  von 
^^kt^k  in  seiner  energischen  'irakischen  Antrittsrede  7)  benutzte 
Wort  gezogen  werden:    »Ihr  werdet  mich  erkennen,   sobald  ich  die 

'mäma  ablege«:  ^jtj  '^xiL^jij!  ^  -j^,  d.  h.  mit  offenem  Visier  kämpfe. 
Das  Ablegen  der  Hmäma  beim  Zweikampf  gilt  als  Begleiterscheinung 
der  kühnen  Entschlossenheit  8).  Dieser  Zug  wird  z.  B.  in  eine  popu- 
läre Darstellung  der  Tapferkeit  des  Zubejr  b.  al-'Awwäm  einge- 
fiochten,  in  der  Erzählung  einer  Begebenheit,  die  als  Angabe  des 
Ibn  'Abbäs  über  die  Veranlassung  von  Süra  2  v.  203  eingeführt  wird. 
Chubejb  (b.  *Adi  b.  Mälik  al-Ansäri)  wird  von  den  Heiden  lebendig 
an  den  Galgen  gehängt  und  in  diesem  Zustande  mit  Pfeilen  getötet. 
Die  Leiche  wird  vierzig  Tage  lang  vom  Galgen  nicht  entfernt. 
Auf  Aufforderung  des  Propheten  erbietet  sich  Zubejr  mit  einigen 
Genossen,   der  Gefahr  trotzend,  dieselbe  herabzuholen  und  für  ihre 


')   Ja'kübi,    Bibl.    Geogr.    Arab.    VII  303,  11  figürlich:    .,.-y.ijtJI     ;^läS  v^iUCO    er 
enthüllte  den  Schleier  der  Revolte,  Ta'älibl,  Jatlmat  aZ-(ißÄr  (Damask.   1304)  III  29. 
-)  Vgl.  auch  □^Ji^i^'^;  =  Frechheit,  A.  Büchler  WZKM.  XIX  132  ff. 

3)  Ja'kübl,   Hisloriae  ed.  Houtsma  II  622  paenult. 

4)  Biblioth.  Geogr.  Arab.  ibid.  307,  10;  elliptisch:  O^^j-wJ  wä^ljC«  'sj»\Xl\  iC  r'^*,' 
Jäküt  ed.  Margoliouth  V  357,  2. 

5)  in  der  Kairoer  Ausg.  vi>w5'-J-     (femin.). 

6)  SubkT,    Tab.  Säf.   III   18,   i. 

7)  Kämil  215,   14. 

^  Unter  denselben  Gesichtspunkt  gehört  es  auch,  wenn  jemand,  der  seinen  Anspruch 
in  einer  Prozeßangelegenheit  dem  Gegner  gegenüber  energisch  verleidigt,  neben  andern 
feierlichen  Mitteln,  zu  seiner  Rede  das  Haupt  entblößt.     Fihrist  J30,  S. 
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Bestattung  zu  sorgen.  Sie  unternehmen  die  lange  Reise  Tag  und 
Nacht,  bis  sie  auf  die  gesuchte  Stelle  stoßen,  wo  sie  vierzig  schla- 
fende Wächter  (ein  Beispiel  mehr  für  W.  H.  Roschers  Die  Zahl  40 
usw.,  Leipzig  1909)  neben  der  am  Galgen  seit  vierzig  Tagen  hängen- 
den, jedoch  völlig  unverwestcn  Leiche  finden.  Zubejr  holt  sie  herab, 
ladet  sie  auf  sein  Roß,  wird  aber  bald  von  siebzig  verfolgenden 
Heiden  erreicht,  die  ihm  die  Leiche  entreißen  wollen.  Zubejr  wirft 
diese  zur  Erde,  von  der  sie  verschlungen  wird.  Nun  beginnt  ein 
Kampf  zwischen  ihm  und  den  verfolgenden  Kurejsiten,  der  mit  der 
Flucht  der  letzteren  endigt.  Die  Schilderung  des  Kampfes  beginnt 
mit  einer  Herausforderung  der  Feinde  durch   Zubejr.     Er    nimmt 

die  'imäma  vom  Haupte  (^^^l,  ^.^c  iL«L*jijt  «i_^  ^i)  und  ruft:  »0, 
ihr  Kurejsitenvolk,  ich  bin  al -Zubejr  b.  al-'Awwäm,  meine  Mutter 
ist  Safijja  bint  *Abd  al-Muttalib,  mein  Genosse  hier  ist  al-Mikdäd 
b.  al-Aswad,  (wir  sind)  zwei  lauernde  Löwen.  Wenn  ihr  wollt, 
kämpfen  wir  mit  Pfeilen;  wenn  ihr  wollt,  kämpfen  wir  zu  Fuß,  und 
wenn  ihr  wollt,  könnt  ihr  abziehen.«  Natürlich  ziehen  es  die  Feinde 
vor,  Fersengeld  zu  geben  i).  Auch  in  dieser  Erzählung  stellt  die  Ab- 
nahme des  Turbans  ein  Symbol  der  selbstbewußten  Kühnheit  dar.  — 
In  derselben  Weise  charakterisiert  die 'Ali-Legende  den  kühnen  Todes- 
mut ihres  Helden.  Sie  läßt  den  Ibn  'Abbäs  berichten:  »Bei  Gott, 
ich  habe  keinen  Menschen  gesehen,  der  sein  Leben  (seine  Seele)  dem 
Verderben  leichter  preisgegeben  (hingeworfen)  -)  hätte  als  'Ali;  ich 
sah,  wie  er  entblößten  Hauptes  mit  dem  Schwert  in  der  Hand 
dem  gepanzerten  Mann  entgegentrat  3).« 

I)  al-Muhibb   al-Tabari,    al-Rijäd   al-nadira  fi   manä^ib  al-'asara  (Kairo,    ed. 
Na'asäni  1327)  II  267. 

=)  Vgl.  Richter  9,   17  l^^p  ttJ'DJ-nis'  'blf':!- 

3)  al-Wähidl   bei    Muhibb    al-Tabari    1.  c.    II  225,  6  !lL:>^,     ^i;.^jSj     '^^     iSj\*, 

~~^  '  .       -  ,''      ■  •••     '    M 
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Alongoa. 

Von 
Ernst   Herzfeld,    zurzeit  im  Felde. 

In  einer  sehr  feinen  und  lesenswerten  Studie  hat  I.  Östrup  ein 
von  A.  Christensen  aus  Samarkand  mitgebrachtes  Faksimile  der 
Grabinschrift  Timurs,  aus  dem  Gür  i  Mir,  veröffentlicht  und  be- 
handelt I).  Dieselbe  Inschrift  hatte  Blocket  bereits  bekannt  ge- 
macht -). 

In  der  Inschrift  führt  Timur  seinen  Stammbaum  bis  auf  die  zehnte 
Generation  zurück:  Tumnai  Khan.  Durch  diesen  Mann  verknüpft  er 
ihn  mit  dem  Djingizkhan's,  indem  auch  dieser  ein  Nachkomme  vierten 
Grades  des  Tumnai  Khan  ist.  Diese  Fiktion  ist,  wie  Östrup  betont, 
unhaltbar:  Djingizkhan,  mit  seinem  eigentlichen  Namen  Temudjin, 
war  echter  Mongole  und  Heide,  Timur,  dessen  Name  türkisch  , Eisen* 
heißt,  echter  Türke  und  Muselman.  Der  Grund  zu  der  Fiktion  war 
der  Grundsatz  der  Rechtbürtigkeit,  auf  den  orientalische  Fürsten  seit 
dem  höchsten  Altertum  den  größten  Nachdruck  gelegt  haben  und 
noch  legen.     Überraschende  Beispiele  gibt  es  in  der  altorientalischen 


')  »V  er  denser  obrerens  Gravo  in  Vor  Tid  191 5  II  p.  88  ss.  Der  Reproduktion  nach  ist 
das  Faksimile  eine  Abreibung  und  also  getreu.  Östrup  vermutet,  daß  einige  kleine  Fehler 
und  die  Unleserlichkeit  der  Schlußworte  vor  dem  Datum  auf  Kosten  des  nicht  Arabisch 
verstehenden  orientalischen  Abschreibers  kommen.  Aber  sie  müssen  sich  ebenso  auf 
dem  Stein  finden.  Ein  Abschreiber  oder  Abzeichner  hätte  auch  z.  B.  die  seltsamen 
Differentialzeichen  und  die  Punktierung  nicht  wiedergeben  können.  Die  Schrift  ist 
schön,  und  dennoch  liegen  Mängel  in  der  ungleichmäßigen  Dichte  und  Größe  der 
Lettern,  welche  zeigen,  daß  der  Khoshnywis  nicht  auf  der  Höhe  war,  die  der  Wert- 
schätzung der  Schönschreibekunst  in  Persien  und  der  Bedeutung  des  Denkmals  entsprechen 
würde.  An  solchen  Mängeln  gibt  es:  1.  2  fehlt  ,.^  hinter  Js5  j;  1.  4  lese  ich  ^^ot^i  Jöj 
v_AwwJ,  genau  steht  J^jk.5  da,  Blocket  best  i^Ajt^j  Il\.^j»,  Östrup  übersetzt  n  denne 
mand«,  liest  also  wie  Blocket;  1.  4  das  ^!  in  .jwLiJL.w^JI  J.!  Jy.xi;>»  ganz  verderbt; 
1.  5  J»J-J  oder  (-tLjj  möglich;  1.  6  Anfang^  verderbt;  ^a  statt  .^j  hinter  ^Ä/o^"_jj  ; 
1.  7  Anfang  -5^öj     -;y»"^^    ,-j  statt  ^i  und  «:>    ö_jj;  ferner  ^jj^jl\    entstellt. 

*)  in  Rev.  Arch.  1897  p.  67  ss.  nach  Abklatsch  von  IÖdouard  Blanc,  der  dieselben 
Mängel  zeigt  wie  Christensen's,  ♦ 
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Geschichte.  Die  Rechtmäßigkeit  kann  übrigens  auch  durch  Heirat  wirk- 
sam offenbart  werden.  So  heiratet  Alexander  den  Harem  des  letzten 
Darius,  und  Shaikh  Hazal,  der  heutige  Beherrscher  von  Muhammerah, 
den  Harem  seines  ermordeten  Bruders. 

Timur  suchte  aber  nicht  nur  die  Anknüpfung  an  seinen  großen 
Vorgänger  im  Welterobern,  sondern  er  will  sich  zugleich  der  geheimnis- 
voll göttlichen  Abstammung  bemächtigen,  die  jenem  galt.  Daher  führt 
die  Grabinschrift  den  gemeinsamen  Stammbaum  noch  über  Tumnai 
Khan  um  fünf  Generationen  zurück  auf  den  Amir  Budhuntchar.  Mit 
ihm,  der  etwa  in  der  Mitte  oder  zweiten  Hälfte  des  lO.  Jahrhs.  n.  Chr. 
gelebt  haben  müßte,  ist  scheinbar  die  Grenze  historischer  Erinnerung 
der  Mongolen  erreicht.  Jedenfalls  liegt  hinter  ihm  reine  Legende. 
»Nicht  ist  bekannt  ein  Vater  dieses  ruhmreichen  Mannes;  sondern  nur 
seine  Mutter  Alongoa,  deren  Wesen  wahrhaft  und  keusch  und  die  , nicht 
ein  Mädchen  von  schlechtem  Wandel'  war  (Koran  XIX  20),  hat 
erzählt,  daß  sie  ihn  durch  einen  Lichtstrahl  empfing,  der  vom  oberen 
Teil  der  Tür  zu  ihr  eindrang  und  der  »für  sie  die  Erscheinung  eines 
Mannes  von  makelloser  Gestalt  annahm <(  (Koran  XIX  17)  ^).«  So 
heißt  es  in  der  Inschrift. 

Die  Sage  von  Alongoa  findet  sich  ausführlicher  bei  Mirkhond  -) : 
»Alongoa,  die  Witwe  eines  mongolischen  Fürsten,  regierte  nach 
ihres  Mannes  Tode  über  seine  Staaten.  Da  geschah  es,  daß  sie  eines 
Nachts  erwachte,  umstrahlt  von  einem  starken  Licht.  Ein  Lichtstrahl 
drang  ein  durch  ihren  Mund,  ging  durch  ihren  Leib  hindurch  und 
verließ  sie  wieder  durch  die  Öffnung  ihrer  Scham.  Dies  wiederholte 
sich  jede  Nacht,  und  kurze  Zeit  darauf  entdeckte  sie,  daß  sie  schwanger 
war.  Um  alle  Verleumdung  und  alle  übelwollenden  Gerüchte  nieder- 
zuschlagen, berief  sie  eine  Schar  der  Vornehmsten  unter  ihren  Mannen 
zusammen  und  ließ  sie  über  Nacht  im  Schlafgemach  zur  Stelle  sein. 
Da  konnten  sie  sich  mit  eigenen  Augen  davon  überzeugen,  daß  es  sich 
wirklich  so  verhielt,  wie  sie  gesagt  hatte.  Als  die  Zeit  erfüllt  war, 
gebar  sie  drei  Söhne,  deren  jüngster,  Budhuntchar,  der  Stammvater 
Djingizkhan's  und  Timur's  wurde.« 

Auch  andern  Geschichtschreibern  der  Mongolen  ist  die  Sage  be- 
kannt.    Bei  Sharaf  al-din  'Ali  Yazdi  im  Zajarndmahi)  heißt  es: 

■)  Die    Inschrift   gibt   deutlich    iJ  «^w    i-.CiJ    LiJ    Jv.iL«./^5,  also  Koran  XIX  17,  wie 

ÖsTRUP  erkannt  hat;  Blocket  liest  falsch  wjI  *wjw^(*ä»  .zi  J'^i.^JCs  »et  eile  invoquait 
en  sa  faveur  iin  cas  semblable  de  paternite«. 

^)  Von  ÖsTRUP  nach  dem  alten  d'Herbelot,  Artikel  -^Alankava,  zitiert,  also  wohl 
aus  der  Rattdatii'l-safä. 

3)  Ich  übersetze  nach  Bloch et's  Übersetzung. 


Alongoa.  -^jg 

»Als  ihr  (Alänqavä's)  Gemahl  gestorben  war,  beschäftigte  sie  sich, 
ihre  Söhne  zu  ernähren  und  zu  erziehen;  in  dieser  Zeit  wollte  es  der 
göttliche  Wille,  daß  diese  Frau  sich  im  Innern  ihres  Hauses  befand: 
plötzlich  sah  sie  ein  Licht,  das  das  ganze  Haus  erhellte.  Dieser  Licht- 
strahl drang  in  ihre  Kehle,  und  sie  wurde  schwanger,  wie  Miryam.  — 
(Vers:)  —  »Wenn  du  glaubst  an  die  Geschichte  von  Miryam,  so 
glaube  auch  an  die  von  Alanqavä.« 

Eine  Variante  findet  sich  in  den  Masdlik  al-absär  ^) :  »Man  hat 
gesagt,  daß  Djingizkhan's  Stammbaum  auf  eine  Frau  namens  Alan 
Qawä  zurückgeht.  Diese  war  vermählt  mit  einem  Gatten,  der  ihr 
zwei  Knaben  namens  Bulkunut  und  Bukunut  -)  erzeugte.  Die  Söhne 
dieser  beiden  Eltern  heißen  bei  den  Mongolen  die  Darlakina  (?).  Dann 
starb  ihr  Gatte,  und  sie  blieb  Witwe  ohne  Gatten  und  wurde  doch 
schwanger.  Da  zürnte  ihr  der  Stamm,  und  sie  wurde  vor  denjenigen 
gebracht,  dem  bei  ihnen  (den  Mongolen)  das  Recht  zustand,  ihren 
Fall  zu  prüfen.  Er  fragte  sie,  von  wem  sie  schwanger  wäre.  Sie  sagte: 
»Ich  bin  von  niemandem  schwanger;  außer  daß  ich  einmal  ganz  nackt 
dasaß  und  ein  Lichtstrahl  herabkam,  der  dreimal  in  meinen  Schoß 
eindrang.  Von  ihm  bin  ich  so  schwanger:  und  ich  trage  drei  Knaben; 
denn  jener  Lichtstrahl  erzeugte  jedesmal  einen  Knaben.  Gewährt 
mir  Verzug,  bis  ich  niederkomme,  und  ich  werde  drei  Knaben  gebären. 
Dann  wird  man  die  Aufrichtigkeit  meiner  Worte  und  euren  ungerechten 
Verdacht  gegen  mich  erkennen.«  Und  sie  gebar  drei  Knaben,  Drillinge, 
Buqun  Oatghy,  Bughu  Seldji  und  Budhuntchar  4).  Diese  drei  heißen 
die  Nürdni,  ein  Beiname  nach  dem  Lichtstrahl  {nur),  der,  wie  ihre 
Mutter  behauptete,  ihr  in  den  Schoß  gedrungen  war.  Daher  sagt  man 
von  Djingizkhan,  er  sei  der  »Sohn  der  Sonne«.  —  Folgt  der  Stamm- 
baum Djingizkhans  bis  auf  Alan  Oavä.  —  Diese  Geschichte  vom 
Stammbaum  Djingizkhans  ist  ein  gemeiner  Betrug  und  eine  ganz 
unwahre  Erfindung.  Wenn  überhaupt  etwas  Wahres  daran  ist,  so  hat 
die  Frau  das  entweder  vielleicht  erfunden,  um  ihr  Leben  vor  der 
Todesstrafe  zu  retten,  oder  sie  hatte  vielleicht  die  Geschichte  von 
der  Jungfrau  Maria  gehört:  sie  hing  sich  an  den  Faden  der  Ähnlichkeit, 


')  Masälik  al-absdr  wa  mamälik  -iva-'l-imsdi-,  Bibl.  Nat.  MS.  ar.  2325  f.  31  v.  53, 
nach  Blochet's  Textzitat. 

2)  Die  5  Namen  sind  im  Text  völlig  entstellt,  hier  mit  Blocket  nach  Facll  Allah 
Rashid  al-din  berichtigt.  Indem  Yüan-shao-pi-sheit,  Blociiet,  Introdiiclion  al'lnstoin- 
des  Mongols  p.  283  erscheinen  alle  5,  nämlich  Pie-le-ku-nu-tha);  (Bulkunut),  Fu-ku-nu-u-thai 
(Bukunut),  Pu-hu  Ho-tha-ki  (Buqun  Qatghy),  Pu-ho-thu  Sa-le-tchi  (Bughu  Seldji)  und 
Pu-tuan-tchha-öl  (Budhuntchar)  als  eponyme  Heroen  von  5  mongolischen  Stämmen.  Da- 
nach wäre  auch  der  letzte  keine  historische  Persönlichkeit  mehr. 

22'.- 
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um  die  Leute  durch  jene  Wahrheit  zu  verwirren  ').     Sie  fälschte  eine 
Lüge  nach  dem   Bilde  jener  Wahrheit.« 

Im  Yüan-shao-pi-sheu  sagt  Along  Goa  zu  ihren  älteren  Söhnen, 
die,  über  die  postume  Geburt  ihrer  drei  Brüder  empört,  die  Mutter  des 
Umgangs  mit  dem  einzigen  Diener  des  Hauses  beschuldigen:  »Ihr, 
meine  beiden  Söhne,  Bulkunut  und  Bukunut,  zweifelt,  wer  meine  drei, 
andern  Söhne  erzeugt  habe,  und  sicher  habt  ihr  ein  Recht  dazu.  Aber 
ihr  wißt  nicht,  daß  jede  Nacht  ein  Mann  von  gelber  Farbe,  vom  Himmel 
herabsteigend,  in  mein  Zelt  durch  die  Luke  eintrat  und  die  Haut 
meines  Leibes  rieb,  in  welchen  Lichtstrahlen  eindrangen.  Er  entfernte 
sich  beim  Licht  der  Sonne  und  des  Mondes,  kriechend  wie  ein  gelber 
Hund.  Urteilt  nicht  unbesonnen.  Wenn  man  es  danach  beurteilt, 
so  sind  sie  (die  drei  Söhne)  Söhne  des  Himmels,  und  man  kann  sie 
nicht  mit  gewöhnlichen  Menschen  vergleichen.  Wer  weiß,  ob  sie  nicht 
später  Kaiser  und  Könige  werden?  Dann  erst  werdet  ihr  die  Auf- 
richtigkeit meiner  Erzählung  erkennen.« 

Entstanden  ist  diese  Sage  zur  Verherrlichung  Djingizkhan's.  Man 
kann  es  geradezu  als  gemein-morgenländischen  Gedanken  bezeichnen, 
daß  Welteroberer  oder  Religionsstifter  übernatürlicher  Abstammung 
sein  müssen.  Sie  sind  »niemandes  Sohn«.  Das  Urbeispiel  ist  der  erste 
Herrscher  des  alten  Babylonien,  Sargon  von  Agade,  dessen  Legende 
das  Vorbild  der  entstellten  Moses-Legende  ist.  In  diesen  primitiven 
Fällen  ist  man  nicht  mit  dem  göttlichen  Ursprung  eines  fernen  Ahnen 
zufrieden,  sondern  leugnet  den  Vater  selbst.  Und  es  ist  ein  Leugnen, 
denn  Sargon  nennt  in  eigenen  Inschriften  den  Namen  des  nicht  könig- 
lichen Vaters.  Das  war  zu  Djingizkhan's  Zeit  nicht  mehr  möglich.  — ■- 
Das  andere,  noch  näher  liegende  Beispiel  ist  die  Geburt  Christi,  und 
daher  spielen  sowohl  die  Historiker  als  Timur's  Inschrift  durch  das 
Zitat  aus  der  Koranstelle,  die  von  der  Empfängnis  Maria  handelt,  auf 
diese  Analogie  an.  Muhammed  hält  sich  da  ziemlich  eng  an  die  christ- 
liche Vorstellung  von  der  Verkündigung  durch  einen  Engel.  »Wir 
(Allah)  sandten  zu  ihr  (Miryam)  unsern  Engel,  der  für  sie  die  Erschei- 
nung eines  Mannes  von  makelloser  Gestalt  annahm.  Sie  sagte:  Ich 
suche  meine  Zuflucht  vor  dir  bei  dem  Barmherzigen,  wenn  du  gottes- 
fürchtig  bist.  Er  sprach:  Ich  bin  ausgesandt  von  Allah  zu  dir,  um 
dir  einen  frommen  Sohn  zu  schenken.  Wie,  sagte  sie,  soll  ich  einen 
Sohn  empfangen,  da  kein  Mann  mich  berührt  hat,  und  ich  kein  Mädchen 
von  schlechtem  Wandel  bin?  Er  sprach:  Solches  sagt  dein  Herr: 
Das  ist  leicht  für  mich.    Wir  wollen  dies  machen  zu  einem  Zeichen  für 


')  Statt  /  äil    *^l(3    ^x>-vO    'Ulyj5    vermute  ich    /J.=b.    ^\3    .-^-y^i    j.Ui'^L 
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die  Menschheit  und  zu  einem  Zeugnis  unserer  Barmherzigkeit;  so  ist  es 
bestimmt.  Sie  wurde  schwanger  und  begab  sich  fort  zu  einer  fernen 
Stadt. « 

Diese  Koranstelle  berührt  sich  aufs  engste  mit  dem  Evano-elium 
Lucae,  wo  der  Engel  Gabriel  der  Maria  erscheint:  I  29  fj  8=  toousa 
StcTotpot/ÖTj  und  34  TCM)?  sarat  xouxo  k-ntX  avooa  oh  YivaxJxoj;  37  oti  oux 
aouvax-if^ast  Tiotpa  t(ü  Ostp  -av  prjtxct.  Im  Evangelium  Matthaei  er- 
scheint ein  Engel  dem  Joseph  im  Traum.  Auf  diese  abweichende  Ge- 
stalt der  Verkündigung  werde  ich  noch  zurückkommen. 

Von  einem  Lichtstrahl,  von  dem  auch  die  Inschrift  redet,  ist  in 
der  muhammedanischen  Version  der  Verkündigung  Maria  nicht  die 
Rede. 

Diese  Analogie,  die  sich  dem  muhammedanischen  Verfasser  der 
Grabinschrift  Timur's  und  'Ali  Yazdi  aufdrängte,  um  derentwillen  der 
Verfasser  der  Masdlik  al-ahsdr  die  Alongoa-Legende  so  temperament- 
voll als  gemeinen  Betrug  bezeichnete,  ist  auch  heute  als  die  Veran- 
lassung zur  Schaffung  jener  Legende  angesehen.  So  erblickt  Blochet 
in  dieser  nur  eine  Kopie  der  Geschichte  der  Jungfrau  Maria.  Eine 
Vermittlung  durch  den  Koran  ist  aus  inneren  und  äußeren  Gründen 
unwahrscheinlich.  Daher  vermutet  Östrup  eine  Übertragung  der 
•christhchen  Vorstellung  in  die  tolerante  und  synkretistische  Gedanken- 
welt der  Mongolen  durch  den  Manichäismus. 

Aber  es  verhält  sich  nicht  so.  Die  Legende  stammt  in  ihrer 
genauen  Gestalt  aus  Griechenland.  Es  gibt  nämlich  noch  eine  all- 
bekannte Analogie,   das  ist  die  Geburt  Alexanders. 

Plutarch  ^)  erzählt,  als  unbedingt  glaubwürdig,  daß  Alexander 
väterlicherseits  durch  Karanos  Heraklide,  mütterlicherseits  durch 
Neoptolemos  Aeakide  war.  Dann  heißt  es  von  Philipps  Braut  Olym- 
pias:  »In  der  Nacht,  bevor  sie  im  Brautgemach  zusammenkamen, 
hatte  die  Jungfrau  ein  Gesicht,  daß  es  donnerte  und  der  Blitz  auf 
ihren  Schoß  fiel;  ein  starkes  Feuer  entzündete  sich  aus  der  Wunde, 
teilte  sich  darauf  und  löste  sich  in  überallhin  züngelnde  Flammen  auf.« 
Auch  Philipp  sieht  einen  Traum,  daß  er  den  Schoß  seiner  Gattin  mit 
einem  Siegel,  auf  dem  sich  das  Bild  eines  Löwen  befand,  versiegelte. 
Folgen    Befragung    der    Seher    und    Deutung.       Diese   Geschehnisse 


')  Von  der  gesamten  Literatur  ist  mir  hier  fast  nichts  außer  Plutarch  zugänglich. 
Er  zitiert  aber  Eratosthenes  und  »andere«.  Die  Geburtslegende  fand  sich  also  auch  bei 
andern  Alexanderhistnrikern.  Zweifellos  stand  sie  daher  auch  in  manchen  romantischen 
Lebensbeschreibungen  des  Welteroberers.  Auf  diesen  beruhen  die  zahlreichen  orientalischen 
Übertragungen  und  Fortbildungen  der  Alexandersage.  Dort  müßte  also  auch  diese  Ge- 
burtslegende Spuren  hinterlassen  haben. 
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kühlten  die  Liebe  Philipps  so  ab,  daß  er  nur  selten  mit  Ülympias  ver- 
kehrte, da  er  eine  religiöse  Scheu  vor  ihr  empfand,  als  einer  von  einer 
Gottheit  berührten.  Das  Delphische  Orakel  befiehlt  Philipp  die  beson- 
dere Verehrung  des  Ammon.  Nach  Eratosthenes  soll  Olympias  Alex- 
ander beim  Abschied  zum  Heere  das  Geheimnis  seiner  Geburt  mit- 
geteilt und  ihn  ermahnt  haben,  sich  der  hohen  Abstammung  würdig 
zu  zeigen.  Nach  andern  hätte  sie  dies  von  sich  gewiesen  und  gesagt: 
»Wird  Alexander  nie  aufhören,  mich  bei  Hera  zu  verleumden?« 

Der  Glaube  an  Alexanders  Gottessohnschaft  wurde  demnach  in 
seiner  Zeit  propagiert,  vermutlich  von  ihm  selbst.  Daß  er  sich  von 
Apelles  als  Keraunophoros  malen  ließ  und  der  Zug  zum  Zeus  Ammon 
gehören  in  die  gleiche  Kategorie  i).  Indem  er  sich  nicht  mit  der  »un- 
bedingt glaubwürdigen«  Abstammung  von  Herakles  und  Aeakos  be- 
gnügte, ging  er  über  das  Griechische  des  4.  Jahrhs.  hinaus  und  eignete 
er  sich  die  morgenländische  Anschauung  an.  Orientalischer  als  Timur 
und  Djingizkhan,  leugnet  Alexander  die  unmittelbare  Vaterschaft 
Philipps.  Das  spielt  hinüber  in  das  Messiastum,  das  sich  in  so  vielen 
Zügen  der  orientalischen  Legende  des  Welteroberers  ausdrückt. 

Der  gewisse  Widerspruch,  der  darin  liegt,  daß  Alexander  zugleich 
Heraklide  und  Aeakide  und  dabei  Sohn  des  Zeus  sein  soll,  wird  offenbar 
gar  nicht  empfunden.  Und  dabei  sind  die  beiden  Abstammungen  sicher 
nicht  für  mehr  oder  weniger  Leichtgläubige  zur  Ausw^ahl  gegeben. 
So  wenig  wie  Sargons  Zeitgenossen,  die  doch  den  Namen  seines  Vaters 
auf  tausend  Ziegelsteinen  lesen  konnten,  an  seiner  Fiktion  Anstoß 
nahmen,  und  so  wenig  der  Stammbaum,  den  sich  Timur  beilegte, 
kritisiert  wurde:  die  gemein-morgenländische  Anschauungsweise  geht 
über  solche  Hindernisse  hinweg.  Aber  noch  eine  genauere  Parallele 
hierzu  findet  sich  in  Timur's  Grabinschrift:  nicht  genug,  sein  Geschlecht 
mit  dem  Djingizkhan's  verknüpft  und  auf  göttlichen  Ursprung  zurück- 
geführt zu  haben!  Die  Inschrift  berichtet  obendrein,  daß  Budhuntchar, 
der  göttliche  Sohn  der  Mongolin  Alongoa,  vom  Khalifen  'Ali  ibn  Abi 
Tälib  abstamme.  Der  Mongole  vom  Araber.  Hier  siegt  das  muhamme- 
danische  Bedürfnis  über  das  gemein-morgenländische.  Denn  genau  so, 
wie  ein  griechischer  Herrscher  des  IV.  Jahrhs.  von  den  Heroen  abzu- 
stammen glaubte,  wäe  Augustus  Aeneide  war,  so  mußte  eine  muhamme- 
danische  Dynastie  des  9.  Jahrhs.  der  Flucht  ihren  Stammbaum  auch 

')  In  NÖLDEKES  Beiträgen  zur  Geschichte  des  Alexanderromans,  Wiener  Denkschriften 
Bd.  XXXVIII,  1890,  finde  ich  nachträglich,  daß  die  Versiegelung  der  Olympias,  die  sich 
auch  bei  Pseudokallisthenes  I  8  und  bei  Stephanos  v.  Byzanz  s.  v.  'AXeSävopEia  findet, 
schon  zu  Lebzeiten  Alexanders  in  Alexandrien  erzählt  sein  muß;  ebenso  das  Auf  reten  des 
Jupiter  Ammon. 
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auf  den  engsten  Kreis  der  Genossen  des  Propheten,  wenn  nicht  durch 
Hasan  oder  Husain  auf  diesen  selbst  zurückführen.  Timur  war  Schiit, 
und  als  solcher  wählte  er  'Ali  ibn  Abi  Tälib,  den  Gatten  der  Fätimahi). 
So  haben  ja  auch  die  Fatimiden  ihren  Stammbaum  gefälscht,  während 
sonst  die  arabischen  Genealogien  echt  zu  sein  pflegen. 

Der  Vergleich  der  Olympias-Legende  und  der  von  Alongoa  lehrt, 
daß  erstere  Original,  letztere  Replik  ist.  In  der  griechischen  Sage  ist 
alles  klar  und  einfach,  ein  Traumgesicht,  halb  Wunder,  halb  Wahrheit, 
wie  hundert  andere  überlieferte  Gesichte.  Und  die  Tendenz  der  Le- 
gende ist  unmittelbar  einleuchtend:  Zeus,  der  sich  im  Blitzstrahl  offen- 
barende Gott,  ist  der  Vater  Alexanders.  Demgegenüber  tragen  alle 
Varianten  der  mongolischen  Sage  Züge  der  Entartung.  Es  fehlt  zu- 
nächst jeder  Beweggrund  für  die  Sage,  wollte  man  sie  für  alt  halten, 
denn  Budhuntchar  ist  eine  ganz  unwichtige  Figur.  Die  Sage  ist  nicht 
zu  seiner  Zeit,  sondern  viel  später,  zu  Djingizkhans  Zeit,  eingeführt. 
In  der  Version  des  Mirkhond  muß  das  Wunder  sich  jede  Nacht  wieder- 
holen, um  den  Wahrheitsbeweis  zu  ermöglichen.  Noch  unerträglicher 
ist  das  gerichtliche  Verhör  in  den  Masdlik  al-absdr,  wo  in  den  Worten: 
»daher  sagt  man  von  Djingizkhan,  er  sei  der  Sohn  der  Sonne«  der  Be- 
weggrund und  die  wirkliche  Zeit  der  Einführung  deutlich  zutage  tritt. 
Am  traurigsten  vernüchtert  ist  die  chinesische  Version,  und  auch  in 
ihr  tritt  in  dem  »Sohn  des  Himmels«  und  »wer  weiß,  ob  sie  nicht  später 
Kaiser  und  Könige  werden  ?  «  Tendenz  und  wirklicher  Ursprung  mit 
aller  wünschenswerten  Deutlichkeit  hervor.  Mit  der  Nennung  des 
Namens  der  Mutter  des  Budhuntchar  vollzieht  die  mongolische  Über- 
lieferung den  Übergang  von  der  Geschichte  zur  Sage.  Diese  Alongoa, 
die  etwa  um  die  Mitte  des  lO.  Jahrhs.  n.  Chr.  gelebt  haben  müßte, 
ist  dort  keine  historische,  sondern  trotz  ihres  scheinbar  mongolischen 
Namens  eine  rein  legendäre  Figur.  Das  zeigt  sich  darin,  daß  ihre 
fünf  Söhne  nach  dem  Yüan-shao-pi-sheu  Eponymen  mongolischer 
Stämme  sind,  daß  weder  ihre  Abstammung  noch  der  Name  ihres 
früheren  Gatten,   noch  der  Ort  der  Handlung  bekannt  sind  -).     Und 

')  So  geistreich  Blochet's  Gedanke  ist,  in  dem  Lichtstrahl  die  Erscheinung  'Ali's 
zu  sehen  und  auf  diese  Weise  die  wunderbare  Abstammung  mit  der  andern  zu  vereinigen, 
halte  ich  doch  diesen  rationalistischen  Ausweg  nicht  für  richtig.  Die  Darstellungen  'Ali's, 
der  nicht  als  Flamme,  sondern  wie  andere  Figuren  mit  einem  Flammennimbus  in  den 
Miniaturen  erscheint,  ergeben  für  diese  Auffassung  nichts. 

^)  Dem  widersj)richt  nicht,  daß  sie  bei  Abu-'l-ühäzi,  Genealogische  Geschichte  der 
Tataren,  ed.  Kazan  1S25,  p.  41  (nach  Blocket,  Rev.  Arch.)  einmal  Enkelin  eines  Vuiduz 
Khan  genannt  wird.  Die  chinesische  Chronik  weicht  merklich  von  der  muslimischen  ab, 
aber  auch  sie  erzählt  reine  Märchen.  Hier  ist  Along  Goa  (.\-lan  Ho-a)  Tochter  eines  Khor- 
jatai  Mergen,  Häuptlings  des  wandernden  Stammes  der  Khorlartu  Madun;  ihr  Gälte  ist 
ein  Dobun  Mergen.     Yulduz  Khan  kommt  nicht  vor. 
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doch   hat  sie   wirklich  gelebt,   nur   ist   sie    1300  Jahre    älter.     Denn 
Alongoa  ist   Olympias.      Alongoa  —  der    teure  Name   steht   auf   der 
linken    unteren   Ecke   von  Timur's   Grabstein  —    wird     in    der    In- 
schrift   lyu  "^M    mit     zwei    Punkten     geschrieben,     die    sich    auf    das 
Qaf   allein   oder   auf   das   Nun   und  Qäf,    das   also  Fä  zu  lesen  wäre, 
beziehen  können.     D'Herbelot  schreibt  nach  Mirkhond  Alankava. 
Wenn  die  Texte  punktiert  sind,  so  müßte  lyü  ^Si  dastehen.    Olympias 
wäre  arabisch  Uäj  ^I   geschrieben.     Es  fragt  sich  also  nur  noch,  durch 
das  Medium  welcher  Sprache  der  Name  zu  den  Mongolen  gedrungen  ist. 
Die  Identität,  nicht  nur  der  Personen,  sondern  auch  der  Namen  Olym- 
pias   und   Alongoa  ')    ist   zweifellos.      Die   Form   [^  ^il   oder   \y>  ^^\ 
ist  aber  durch  das  Mongolische  zu  gut  beglaubigt,  als  daß  man  Uber- 
lieferungsfehler    annehmen    und    glauben    könnte,    die    Zeitgenossen 
Djingizkhans  hätten  noch  Alimfiwä  gesprochen.      In  der  chinesischen 
Mongolengeschichte   gibt   es   eine   Goa   Maral    als    Stammutter    über- 
haupt, ferner  eine  Monggholtchin  Goa,  Borokhtchin  Goa,  Barghutchin 
Goa.     Also  ist  anzunehmen,  daß  die  Verderbnis  des  Namens  der  Olym- 
pias  (f  in  q)  bereits  in  der  am  Hofe  Djingizkhans  gelesenen  Gestalt 
des    Iskandar-nämah   vorlag,    und   Alanqavä  =  Along   Goa   eine   sehr 
naheliegende     mongolische     Etymologisicrung     des     Namens    Olym- 
pias ist. 

Es  fragt  sich  nun,  durch  welche  Vermittlung  die  Mongolen  die 
Olympias-Legende  kennen  lernen  konnten.  Genau  zu  entscheiden 
scheint  mir  das  nicht,  bei  der  beispiellosen  Verbreitung  der  Alexander- 


I)  Ich  vermutete  zuerst,  daß  das  Arabische  an  der  Vermittlung  beteiligt  sei.  Dafür 
spricht  das  bS5.  Wie  im  Namen  Alexanders ^J^;lX-w  ^il  das  AI-  als  arabischer  Artikel  auf- 
gefaßt wird  und  der  Name  dann  mit  prothetischem  \,  al-Iskandar,  beginnen  muß,  so 
scheinbar  auch  hier  Olympias  in  al-Imfiyä  zerlegt:  IxäJ  ^ii,  das  f  für  das  fehlende  p.  Die 
Wiedergabe  ist  also  genau,  bis  auf  das  ,  an  Stelle  des  ^.  Das  könnte  durch  den  Labial 
veranlaßt  sein.  Dem  mongolischen  Along  Goa  gegenüber  habe  ich  diesen  Gedanken  fallen 
lassen.  Das  Eintreten  des  q  (g)  für  f  (p)  ist  in  der  arabischen  wie  in  der  syrischen  Schrift 
leicht  möglich;  hingegen  scheidet  das  Pehlewi,  nach  Nöldeke  die  Grundlage  der  von 
BuDGE  herausgegebenen  syrischen  Version  des  Alexander-Romans  aus  diesem  Grunde  aus. 
Auch  der  Name  Philipps  ist  immer  als  Filiqüs,  mit  q  statt  f,  überliefert.  Der  syrische 
Roman  schreibt  Olympias  p  <^  ^np  ^  Alümfiyä.  Bei  Tabari  ist  ihr  Name  ganz  entstellt, 
zu(jr^;  da  der  Name  'AXe^avopo;  dort  als  Haläi-Sandarüs  erklärt  wird,  so  sollte  in  dem 
^c  ein  k-Laut  verborgen  sein.  Auch  wo  die  griechische  Form  besser  gewahrt  ist,  wie  im 
Mudjmü  al-tawärikh  Jy-äll,  findet  sich  q  statt  f.  Ja'qübi  I  161  schreibt  i^X^i 
Eutychios  281  IjOjävOjJi,  beide  nach  dem  griechischen  Akkusativ  'Qik'j\t.r.ii}j'x.  Vgl. 
Nöldeke  1.  c.    Die  Namensform  erlaubt  also  keinen  sicheren  Schluß. 
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sage  über  die  ganze  Welt,  schriftlich  und  mündlich  '),  gibt  es  aber  dafür 
viele  Wege. 

Die  Griechen  berichten  uns  von  Alexanders  Abstammung  auf 
dreierlei  Weise:  erstens,  rein  historisch,  Alexander  der  Sohn  Philipps, 
und  daher  Heraklide;  zweitens,  Alexander  durch  den  Blitzstrahl  Sohn 
des  Zeus,  eine  Erzählung,  die,  soweit  ich  übersehen  kann,  nur  bei 
Plutarch  vorliegt,  von  ihm  aber  aus  älteren  Schriften  geschöpft  ist; 
drittens,  Alexander  der  Sohn  des  ägyptischen  Zaubererkönigs  Nekta- 
nebos,  das  ist  die  im  Roman  des  Pseudokallisthenes  gegebene  alexan- 
drinische  Version. 

Nach  NöLDEKE's  Untersuchungen  hängt  die  syrische  Gestalt  des 
Alexander-Romans  von  einer  spätestens  am  Ausgang  der  Sasanidenzeit 
entstandenen  Pehlewi -Vorlage  ab.  Diese  war  dem  alten  Khudäi- 
nämah  einverleibt  worden,  und  dabei  war  eine  charakteristische  Ver- 
änderung vorgenommen:  die  Vaterschaft  des  Nektanebos  ist  beseitigt, 
statt  dessen  heiratet  der  vorletzte  Därä  eine  Tochter  Philipps,  die  er 
nach  der  Hochzeit  verstößt;  Alexander  ist  also  zum  Halbbruder  des 
letzten  Därä,  den  er  überwindet,  geworden.  Das  ist  die  vierte,  persische 
Version,  in  der  natürlich  die  Legende  vom  Blitzstrahl  keinen  Platz  hat. 

Sie  findet  sich  bei  vielen  muslimischen  Autoren:  Dinawart, 
Tabari,  Firdausi,  im  Mudjmil,  bei  Nizämi  und  Mirkhond.  Bei 
den  beiden  letzteren  tritt  das  Moses -Motiv  der  Aussetzung  oder  das 
Romulus-  und  Remus-Motiv  der  Tiersäugung  hinzu.  Die  ägyptische 
Version  mit  der  Gestalt  des  Nektanebos  kennt  von  den  Muslimen 
allein  der  Verfasser  des  Mudjmil,  der  sie  nach  einem  nicht  auf  uns 
gekommenen  Iskandar-nämah  zitiert.  Man  sieht,  daß  wir  durchaus 
nicht  alle  im  Orient  verbreiteten  Formen  der  Sage  kennen.  Die  griechi- 
sche Version,  Alexander  als  Sohn  Philipps,  ist  daneben  diesen  Autoren 
auch  bekannt,  so  dem  Dinaw^ari,  Tabari,  Nizämi.  Nun  braucht 
diese  Nachricht  durchaus  nicht  aus  wirklichen  griechischen  Plistorikern 
oder  deren  Übersetzungen  zu  stammen.  Im  Gegenteil,  das  ist  ganz  un- 
wahrscheinlich, da  sonst  mehr  wirklich  historische  Nachrichten  über 
Alexander  den  Orientalen  bekannt  sein  müßten.     Vielmehr  wird  auch 


')  Im  August  1913  erzählte  mir  ein  Kurde  in  der  Gegend  von  Kirmänshährui : 
»Iskändar  hatte  zwei  Hörner.  Niemand  wußte  es,  außer  seinem  Barbier.  Dieser  durfte 
€S  bei  Todesstrafe  nicht  verraten.  Da  er  das  Geheimnis  nicht  bei  sich  behalten  konnte, 
rief  er  es  in  einen  Brunnen.  Aus  dem  Brunnen  wuchs  Rohr,  und  wenn  der  Wind  wehte, 
so  rief  es  im  Rohre:  Iskändar  di'i  Mkh  därad,  Iskändar  du  säkh  därad !  Da  erfuhr  es 
die  ganze  Welt.«  Diese  ganz  merkwürdige  und,  wie  ich  glaube,  literarisch  unbclegte 
Vermischung  der  Alexandersage  mit  der  Midassage,  —  beides  lieute  von  einem  Kurden 
erzählt  — ,  diene  als  Beispiel  für  die  mündliche  Verbreitung  der  Alexander-Legende; 
sie  interessiert  zugleich  für  die  Auffassung  Alexanders  als  Dhü   M-qarnain. 
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diese  Nachricht  aus  einer  verbreiteten  Form  des  Alcxanderromancs 
stammen,  in  welcher  die  Geburtsgeschichte  nicht  nach  der  alexandrini- 
schen  Form,  sondern  der  Fassung  des  Plutarch  näher  stehend  erzählt 
wurde.  Dafür  spricht  ein  Wort  des  für  diese  Fragen  so  bedeutungs- 
vollen Mudjmil,  wo  es  von  Alexanders  Geburt  heißt:  »Man  erzählt 
auch  noch  einige  andere  unwahrscheinliche  Geschichten  über  diesen 
Gegenstand,  aber  es  besteht  kein  Zweifel  darüber,  daß  die  Mutter 
Alexanders  die  Tochter  Philipps  war. «  Schade,  daß  der  Verfasser,  in 
seinem  festen  Glauben  an  die  persische  Überlieferung,  die  »unwahr- 
scheinlichen« Geschichten  nicht  zitiert.  Da  es  aber  einschließlich  der 
persischen  Version  nur  drei  legendäre  Versionen  gibt  und  der  Verfasser 
die  persische  und  die  alexandrinische  zitiert,  so  kann  die  dritte,  dem 
Muhammedaner  neben  diesen  höchst  unwahrscheinhchen  Versionen  als 
ganz  unwahrscheinlich  vorkommende,  nur  die  griechische  Version  vom 
Blitzstrahl  des  Zeus  sein.  Also  war  auch  diese  Olympias-Legende  im 
Orient  verbreitet.     Daher  ist  sie  den  Mongolen  bekannt  geworden. 

Die  eigentliche  Folgerung  aus  der  Gegenüberstellung  der  Grab- 
inschrift Timur's  und  der  Plutarch -Stelle  und  damit  die  unmittelbare 
Veranlassung  und  der  Zweck  dieser  Studie  ist  also  folgendes:  Nicht 
die  koranische  Version  (XIX  17)  der  Verkündigung  Maria  und  nicht 
einmal  die  neutestamentliche  Erzählung  selbst,  weder  unmittelbar 
noch  durch  manichäische  Vermittlung,  haben  die  Legende  von  der 
übernatürlichen  Abstammung  Djingizkhan's  geschaffen.  Vielmehr  ver- 
glich man  Djingizkhan  mit  Alexander  und  formte  die  Alongoa-Legende 
nach  dem  Bilde  der  Olympias-Legende.  Bei  dieser  Sachlage  erhebt 
sich  auch  die  Frage,  bis  zu  welchem  Grade  die  Alexander- Sage  auf  das 
Neue  Testament  von  Einfluß  gewesen  ist. 

Mit  der  Darstellung  im  Evangelium  Lucac  berührt  sich  die  Olym- 
pias-Legende nur  in  den  Hauptzügen:  wie  Olympias  das  Gesicht  vom 
Blitzstrahl  des  Zeus  hat,  so  erscheint  hier  die  Lichtgestalt  des  göttlichen 
Erzengels  der  Maria.  Im  Vergleich  zu  der  Form,  die  die  griechische 
Sage  in  der  chinesisch -mongolischen  Chronik  angenommen  hat,  wo 
aus  dem  Blitz  der  gelbe  Sohn  des  Himmels,  kriechend  wie  ein  gelber 
Hund,  geworden  ist,  m.uß  man  die  christliche  Legende  der  griechischen 
recht  nahe  stehend  bezeichnen.  Nun  weicht  aber  die  Darstellung  im 
Evangelium  Matthäi  von  jener  ab,  und  mit  dieser  berührt  sich  die 
plutarchische  Olympias-Legende  in  mehreren  Zügen,  die  eigentlich  für 
die  Handlung  nicht  wesentlich  sind  und  gerade  darum  Beweiskraft 
für  den  vermuteten  Zusammenhang  haben.  Bei  Matthäus  hat  nicht 
]Vlaria,  sondern  Joseph  die  Erscheinung,  ebenso  wie  Philipp  bei  Plu- 
tarch einen  Traum  sieht.   Es  heißt  I  18:  Tou  os  'ir^aou  Xpisioy  ■/)  ^{i\\r^a\.<; 


Alongoa.  -^2  7 

ouTU)?  r^v.  [j-virjareuOeiarj?  '(cip  xr^?  ur^Tpo?  auxou  Mapia^  xtu  'loxjrj©  Ttpiv  r^ 
suveXOsiv  ctuxou?  eupsörj  Iv  Yasxpl  s'/ouaa  sx  nvsuactxo?  '/V^i'oü.  19:  'lojarjcp 
OS  6  dvTjp  ctuxY)?  otxaio?  u)V  xott  jxY]  OsXoiV  aux7]V  TrapaSeq[xaxiaai  sßouXrjOr^ 
Aai>pa  ctroXuaar.  ctuxTjV.  Damit  ist  der  Grund  gegeben,  weshalb  der  Engel 
dem  Joseph  erscheinen  muß,  ebenso  wie  dem  Philipp  die  schon  be- 
stehende Schwangerschaft  uaxsptu  ypov«)  jj.£xa  xov  ^otfiov  durch  ein  Traum- 
gesicht erklärt  werden  muß.  Der  Engel  sagt  zu  Joseph  im  Traum  20: 
lujayjcp  uio?  Aaßio  [xt]  cpoßyjf)-^?  TrotpctÄ.otßörv  Motpiotti,  ttjv  -(uvocixa  cou.  xo  -jap 
ZV  nuTQ  Y£VVY)Ö£V  Ix  rivsutxaxos  £(3tiv  'Ayiou.  Philipp  träumt  das  höchst 
eigentümliche  Versiegelungsmotiv,  für  das  der  Seher  Aristandros  von 
Telmissos  die  richtige  Deutung  findet,  indem  er  sagt:  xueiv  xr)v  avöpioTrov 
ouOoV  '(ap  OCTTOS» pcx"j'iCecföai  xöjv  xsvwv  xal  xusiv  7i:aT5a  Ou[j,osi6tj  xai  Asovxtuor^ 
XT|V  'fudtv  i).  Also  zugleich  mit  der  Deutung  der  Schwangerschaft  die 
Prophezeiung  cfer  zukünftigen  Größe  des  Sohnes.  Joseph  tut  dann, 
wie  ihm  befohlen,  24 — -25:  xat  irofpsXaßs  -r^v  ^uvatxa  auxoü  xal  oux  £71- 
vwcJxEv  ctuxY)v  £(u?  ou  £X£XE  XOV  uiöv  «'jxfj?  XOV  TTpwxoxoxov.  Bci  Philipp 
kommt  zu  dem  Traum  das  auch  auf  alexandrinischcm  Boden  er- 
wachsene Schlangenwunder,  xal  xouxo  piaXiaxa  xou  <I)iXiTnrou  xov  Iptuxa  xal 
xa?  cpiXocppocjuva?  dfxaupÄaat  ÄE^ouaiv  (ji>?  ijlyjSe  cpoixav  £xi  TioXXdxt?  irap'  aoxrjv 
ävai:auao}x£vov.  Das  ist  eine  offenbare  Analogie  zu  den  Worten  des 
Evangelium  Matthäi  20  u.  25.  Und  weiter:  Ei'xe  ost'aavxd  xiva?  [i.a7£ia; 
et:'  auxtu  xal  cpdpfxaxa  xr^;  YuvaTxos  (auf  das  Schlangenwunder  bezüglich), 
ei'xE  TTjv  oijLiXtav  o>s  xp£ixxovt,  3UV0U3/J?  dcpofJiouixEvov :  das  ist  die  Furcht 
vor  dem  Göttlichen,  genau  wie  im  Verhalten  Josephs  Matth.  25. 
Für  I3jingizkhans  Legende  also  darf  das  griechische  Vorbild  als 
zweifellos,  für  die  Verkündigung  Maria  als  wahrscheinlich  bezeichnet 
werden.  Nun  hat  mit  der  christlichen  Geburtslegende  auch  die  bud- 
dhistische Ähnlichkeiten,  allerdings  viel  entferntere  -).  Aber  von  dieser 
Seite  kann  kein  Einwand  komm.en.  Die  beiden  Probleme  sind  nicht 
miteinander  verquickt.  Als  Alexander  oder  seine  Umgebung  den  Ge- 
danken seiner  göttlichen  Geburt  faßten,  da  standen  sie  schon  im  Banne 
altorientalischer  Denkweise.  Der  Gedanke  ist  ein  gemein-morgen- 
ländischer, und  daher  finden  wir  ihn  bei  allen  großen  Religionstiftern 
und  Wclterobercrn.  Dem  Orient  nach  Alexander  d.  Gr.  aber  sind  alle 
Gedanken  des  alten  Orients  durch  das  Medium  des  Plellenismus  ver- 
mittelt, eine  Behauptung,  die  m  der  Geschichte  ihre  starke  Stütze  hat. 

^)  Da  Stephanos  von  Byzanz  mit  dieser  Legende  den  Beinamen  von  Alexandreia 
AeovxfeoXi;  erklärt,  so  liegt  der  alexandrinische  Ursprung  der  Sage  auf  der  Hand. 

^)  Der  Gattin  des  Suddhodana,  Maya,  erscheint  ein  weißer  Elefant.  Traumdeutung 
I  uhd  Prophezeiung  ähnlich  wie  im  Griechischen  und  Christlichen.  Theodor  Wiegand 
'  machte  mich  auf  indisch-asiatische  Legenden  aufmerksam,  in  denen  eine  rote  Beere  die 

i  Stelle  des  Blitzstrahles  einnimmt. 

I 

I  


i:in  islamisches  Heiligtum  auf  dem  Olberg. 

Kill   Beitrag  zur  Geschichte  des  islamischen  Raumbaues. 

Von 
Heinrich  Glück. 

Steigt  man  von  Gethsemane  auf  steilem  Wege  den  Olberg  hinan, 
so  hat  man  nach  etwas  mehr  als  dem  halben  Weg  einen  zerfallenen 
Bau  zur  Linken,  der  heute  kaum  eine  andere  Benützung  findet  als 
(\'w  einer  Latrine,  vormals  aber  eine  Moschee  gewesen  sein  soll.  Die 
Mf)hammedaner  sollen  sie  an  der  Stelle  errichtet  haben,  an  der  Jesus, 


Abb.  I.     Die   Ruine  auf  dem  Olberg,  Blick  gegen  Jerusalem  (nach  SW.). 

den  ja  auch  sie  als  Propheten  verehren,  vor  seinem  letzten  Einzüge 
beim  Anblicke  der  Stadt  in  Tränen  ausbrach  und  über  sie  weinte. 
Tatsächlich  ist  hier  wohl  der  bestgelegene  Punkt,  um  die  heilige  Stadt 
zu  überschauen  (Abb.  i).    Sie  liegt,  nur  durch  das  Kidrontal  getrennt. 
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hier  noch  in  fast  greifbarer  Nähe.  Trotzdem  der  Überblick  schon  ein 
vollständiger  ist,  treten  die  Einzelheiten  von  den  Bauten  des  gegen- 
überliegenden Haram  bis  zur  entfernten  Grabeskirche  noch  deutlich 
und  klar  vors  Auge,  während  am  Gipfel  des  Berges  die  Stadt  als  solche 
durch  die  größere  Höhe  und  den  weiteren  Horizont  an  Wirkung  ver- 
liert. Gerne  würde  man  aus  den  Fenstern  der  Ruine  diesen  Anblick 
genießen,  wenn  nicht  der  unerträgliche  Gestank  den  Aufenthalt  unmög- 
lich machen  würde. 
Dies  und  seine  gegen- 
wärtige Unscheinbar- 
keit mochte  vielleicht 
der  Grund  sein,  daß 
dieser  Bau  bisher  unbe- 
achtet blieb.  Ich  selbst 
konnte  die  Aufnahme 
desselben  nur  mit  an- 
gehaltenem Atem  er- 
zielen, nicht  ohne  wohl 
ein  dutzendmal  ins 
Freie  geeilt  zu  sein. 

Die  ganze  Anlage 
(Abb.  2)  ist  an  dem 
steilen  Abhänge  er- 
richtet, so  daß  der 
gegen  das  Tal  zuge- 
kehrte westlicheRaum- 
komplex  durch  ziem- 
lich    hohe     Substruk- 

tionen  gehoben  werden  mußte,  um  nur  einigermaßen  mit  dem  gegen 
die  Bergseite  zu  gelegenen  Hofe  auf  das  gleiche  Niveau  gebracht  zu 
werden.  Der  Hof  selbst,  der  durch  künstliche  Aufschüttungen  gegen 
Westen  und  durch  Abgrabungen  im  Osten  nivelliert  ist,  erreicht 
erst  mit  dem  oberen  Rande  seiner  Ostmauer  die  natürliche  Terrain - 
höhe,  so  daß  diese  Mauer  zugleich  als  Böschung  gegen  das  Erdreich 
der  nächsten  Terrainstufe  dient. 

Der  Raumkomplex  im  Westen  zerfällt  in  drei  Teile. 

Der  größte  der  Räume  ist  gegen  Süden  über  die  Linie  der  Ilof- 
mauer  vorgeschoben,  durch  die  ehemals  der  einzige  Eingang  zur  ganzen 
Anlage  war.  Zwei  Arkaden  {c,  c),  deren  eine  wahrscheinlich  in  einer 
späteren  Zeit  zu  einem  rechteckigen,  mit  einem  rohen  Kreuzgewölbe 
versehenen    Durchgang   erweitert    war,    machten    ihn    mmu    Hofe    aus 


>      i      y     1 


'0  »nertr  . 


Abb.  2.     Plan  des  Ölbergheiliglums. 
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zugänglich.  Beide  Arkadendurchgänge  sind  aber  jetzt  verbarrika- 
diert, so  daß  der  llauptraum  heute  nur  von  der  Straße  durch  ein  durch 
Zerfall  erweitertes  Fenster  a,  zu  dem  der  Boden  angeschüttet  ist, 
betreten   werden  kann. 

Der  Raum  ist  durch  seine  Größe  und  durch  das  Mihrab  an  der 
Sü(huau(.T,    sowie   durch   seine   ehemalige   reiche   Marmorverkleidung, 

deren  bunte  Reste  ich 
noch  im  Schutte  des 
Bodens  konstatieren 
konnte,  als  Hauptraum 
neben  dem  Grabraum 
c  charakterisiert.  Er 
ist  durch  die  Unge- 
wöhnlichkeit  seiner  An- 
lage der  interessanteste 
Teil  der  Ruine.  Ein 
Bogen  trennt  ihn  in 
zwei  rechteckige  Kom- 
partimente  A  und  B, 
die  mit  ihren  längeren 
Seiten  zur  Oiblawand 
parallel  laufen,  so  daß 
der  Betende  die  beiden 
Teile  als  Breiträume 
vor  sich  hatte.  Der 
eine  dieser  Breiträume 
A  mit  den  Innenmaßen 
3,90  m  X  6,50  m  (Abb, 
3)  zeigt  eine  außer- 
gewöhnliche Konstruk- 
tion insofern,  als  er 
trotz  seines  recht- 
eckigen Grundrisses  mit  einer  Kuppel  überdeckt  ist.  Diese  Ein- 
deckung  wird  auf  folgende  Weise  erzielt  (Abb.  4):  Den  beiden  schmal- 
seitigen  Mauern  des  Rechtecks  sind  in  den  inneren  Ecken  einander 
entsprechend  je  zwei  starke,  ca.  i  m  vorspringende  quadratische  Pfeiler 
vorgelegt,  die  sowohl  parallel  zu  diesen  Mauern  als  auch  mit  den  gegen- 
überliegenden Pfeilern  durch  ebensobreite  Spitzbogen  verbunden  sind. 
Dadurch,  daß  aber  die  Abschlußwand  an  der  Qiblaseite  die  Lichte 
des  Rogens  fast  in  ihrer  ganzen  Breite  ausfüllt,  nähert  sich  der  zu 
überdeckende  Raum  bereits  stark  dem  Quadrat  (Abb.  4).    Dieser  war 


Abb.  3.     Moscheeraum  (A)  des  Ölbergheiligtums. 
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dann  um  so  leichter  zu  überdecken,  als  die  Kuppel,  ohne  im  Kreis 
abzusetzen,  in  sphärischen  Dreiecken  zwischen  die  Bogenzwickel 
herabgezogen  ist.  In  umgekehrtem  Sinne  ausgedrückt  schneiden  also 
die  Arkadenbogen  in  eine  regelrechte  Halbkugel  ein,  deren  Äquator 
die  vier  inneren  Ursprungspunkte  der  Bogen  berührt.  Während  nun 
auf  diese  Weise  der  Seitenschub  der  Kuppel  an  den  beiden  Schmal- 
seiten von  den  breiten  Bogen  aufgefangen  und  abgeleitet  wird,  die 
äußeren  Mauern  also  ohne  struktive  Bedeutung  nur  als  Raumabschluß 
dienen,  ist  an  der  Qiblaseite  die  in  den  Bogen  einbezogene  Wand 
durch  die  eingebauten  und  ca.  20  cm  vorspringenden  Pfeiler  entspre- 


Abb.  4.     Konstiuktionsschema  des  Ölbergheiligtums. 


I  chend  verstärkt  und  übernimmt  zugleich  mit  dem  Bogen  die  Last. 
I  An  der  vierten  Seite  hielt  sich  der  Seitenschub  der  Kuppel  sicherlich 
I  mit  dem  einer  Tonnenwölbung  das  Gleichgewicht,  die  den  Raumteil 
B  überdeckte.  Die  ganze  Konstruktion  macht  einerseits  durch  die 
Verteilung  der  einzelnen  Glieder  den  Eindruck  einer  ziemlichen  Ver- 
trautheit mit  dem  Kuppelbau,  anderseits  läßt  aber  die  Stärke  und 
Mächtigkeit  der  tragenden  und  verstrebenden  Teile  gegenüber  der 
verhältnismäßig  dünnen  und  leichten  Kuppel  eine  fast  allzugroße 
Vorsicht,  ja  beinahe  Ängstlichkeit  des  Konstrukteurs  erkennen.  — 
Um  das  Raumbild  zu  ergänzen,  sei  noch  erwähnt,  daß  dem  Fenster 
a,  das  jetzt  als  Eingang  dient,  ein  gegenüberliegendes  entsprach.  Zwei 
höher  gelegene  kleinere  Öffnungen  beiderseits  des  Mihrab  gewähren 
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dem  Licht  von  Süden  her  Einlaß.  Eine  weitere  Öffnung  b,  deren  un- 
tere Schwelle  mit  dem  jetzigen  Boden  zusammenfällt,  kann  kaum  als 
Tür  gedient  haben,  da  sie  außen  ca.  I  m  über  dem  natürlichen  Grunde 
liegt.  Dieser  Terrainunterschied  wird  durch  die  massiven,  gewölbten 
Substruktionen  ausgeglichen,  die  an  der  Westseite  fast  die  Höhe  eines 
Stockwerkes  erreichen. 

in  gleicher  Weise  steht  der  Raum  C,  der  von  B  aus  durch  eine 
Tür  zugänglich  ist,  auf  Gewölben.  Er  ist  quadratisch  und  den  kleinen 
Dimens'ionen  (4,40  m  im  Geviert)  entsprechend  nicht  hoch.  Auch 
dieser  Raum  ist  durch  eine  Kuppel  gedeckt,  doch  ruht  sie  hier  nicht 
auf  Bogen,  sondern  auf  den  starken  Umfassungsmauern.  Die  Über- 
leitung aus  dem  Viereck  ins  Rund  geschieht  durch  dreieckige  Zwickel, 
die  in  den  vier  Ecken  tief  herabreichen.  Doch  sind  sie  gegenüber  denen 
des  Raumes  A  gegen  die  Kuppel  dadurch  abgesetzt,  daß  sie  in  zwei 
gegeneinander  geneigten  Flächen  aufsteigen,  so  daß  ihre  oberen  Ränder 
ein  Achteck  bilden,  über  dem  erst  der  Kreis  separat  ansetzt.  Wie  in 
dem  Raum  A,  B  so  sind  auch  hier  in  den  Mauern  Nischen  angebracht, 
die  aber  kaum  mehr  als  praktischen  Zweck  besaßen.  Auch  hier  ist 
in  die  Südmauer  eine  Qiblanische  eingebrochen.  Wir  haben  es  offen- 
bar mit  einem  Grab  räum  zu  tun,  der  wahrscheinlich  den  Anlaß  zur 
Errichtung  des  ganzen  Komplexes  gab. 

An  diesen  Raumkörper  reiht  sich  nach  der  Hofseite  zu  eine  Folge   ■ 
von  drei  Kuppelräumen  D,  E,  F  (Abb.  i  u.  2),  die  zum  Teil  auch  noch 
auf  Substruktionen  ruhen.     Wenigstens  ist  unter  der  äußeren  West- 
mauer  der  Räume  E  und  F  ein  Bogen  sichtbar,  der  in  gleicher  Weise  j 
wie  die   der   übrigen   Unterbauten   in   seiner   Lichte   untermauert   ist. 
Wahrscheinlich   hatte  jeder  der  drei   Räume   seinen   eigenen   Zugang 
vom  Hofe  aus  (die  Frontseite  von  D  und  E  ist  eingestürzt),  nur  die  j 
beiden  ersten  waren  untereinander  durch  eine  Tür  verbunden.     Der 
dritte  Raum    F  hatte    einen   kleinen  Vorbau,    der  sich  an  die  Nord- 
mauer  des  Hofes  lehnte,  wie  aus  dem  kleinen  Tonnenansatz  über  der 
Tür  zu  schließen   ist    (Abb.  i).     Eine   Mauernische  i  bekräftigt  diese 
.^nnahme.     Hier,    wie  in  den  Haupträumen  sind  die  Kuppeln  durch- 
weg   aus    unbehauenen    Steinen    mit  dicker  Mörtelbindung  errichtet. 
Wahrscheinlich    diente  dieser  Teil   der  Anlage  als  Wohn-   und  Wirt- 
schaftsgebäude.       Dementsprechend     ist     auf     dessen     konstruktiv- 
künstlerische Lösung  im  Innern  weniger  Gewicht  gelegt.    Die  Kuppeln 
sind  nicht  regelmäßig  und  kreisrund,  vielmehr  gehen  die  Mauern  fast 
in   ihrer  ganzen   Breite  allmählich   in   die  Wölbung  über,    deren  vier 
Teile   etwa  wie    Stichkappen   eines   Kreuzgew^ölbes   zusammenlaufen, 
aber  ohne  gegenseitig  abzusetzen  gleich  ins  Rund  umgemodelt  werden. 
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Diesem  rein  empirischen  Ausgleich  gemäß  sitzen  in  den  Ecken  der 
Räume  pendentivartige  Zwickel,  die  aber  kaum  von  besonderer  struk- 
tiver  Bedeutung  sind,  da  die  Mauern  die  ganze  Last  tragen  (s.  Abb.  i, 
den  mittleren  Raum). 

So  unscheinbar  der  ganze  Bau  heute  wirkt,  muß  er  doch  früher, 
wenn  auch  nicht  einen  bedeutenden,  so  doch  einen  künstlerischen 
Eindruck  erweckt  haben,  der  gewiß  mehr  als  bescheiden  genannt 
werden  kann:  denn  wenn  auch  das  Innere  heute  jedes  Schmuckes 
beraubt  ist,  und  das  kahle  Gemäuer  nur  dem  Architekten  Interessantes 
bieten  kann,  so  beweisen  doch  die  Spuren  von  bunter  Marmorver- 
kleidung im  Inneren  und  die  solide  Steinfügung, 
wie  sie  noch  zum  Teil  an  der  äußeren  Um- 
mantelung  zu  beobachten  ist,  daß  wir  es  hier 
mit  einem  jener  architektonischen  Schmuck- 
kästchen zu  tun  haben,  an  denen  die  Blütezeit  des  v^ 
Islam  in   Syrien    und  Palästina  nicht   arm   ist. 

Dem  Kunstforscher  bietet  dieser  Bau 
manch  interessante  Details,  die  von  nicht  zu 
unterschätzender  Bedeutung  sein  können,  um 
so  mehr,  als  außer  den  wenigen  bekannten 
Monumentalbauten  der  großen  Städte  von  isla- 
mischer Baukunst  in  Syrien  und  Palästina  nur 
wenig  bekannt  ist,  während  sich  doch  gerade 
in  der  Schicht  der  kleineren  Denkmäler  viel- 
fach das  Lebendige  der  Entwicklung  reiner  und 
ursprünglicher   offenbart  als   in    jenen,   wo    der 

Phantasie  und  der  zufälligen  Beeinfiußbarkeit  des  Individuums  weit 
weniger  Schranken  gesetzt  sind.  Speziell  der  Doppclraum  A  B  gibt 
Anlaß  zu  Überlegungen  in  mehrfacher  Richtung. 

Dergleichen  Heiligtümer  (Imam  Sadehs)  finden  wir  in  der  ganzen 
islamischen  Welt  sowohl  im  Umkreise  größerer  Städte  als  auch  ver- 
einzelt an  bedeutenderen  Straßenzügen  i).  Sie  sind  bis  jetzt  fast  gänz- 
lich unbeachtet  geblieben,  trotzdem  sie  in  ihren  Details,  speziell  in 
der  Mannigfaltigkeit  der  Kuppcllösungen,  ein  reiches  Material  bieten, 

I)  Über  ihren  Zweck  und  ihre  Bedeutung  teilt  mir  E.  Diez  freundlichst  mit,  daß  diese 
Anlagen,  in  Persien  sehr  verbreitet,  in  erster  Linie  Grabbauten  waren,  die  durch  eine  Stif- 
tung über  dem  Grabe  eines  Heiligen  oder  für  den  Stifter  selbst  errichtet  wurden.  Gewöhn  - 
lieh  wurde  dorthin  ein  Mullah  gesetzt,  der  von  den  Stiftungsgeldern  lebte,  solange  diese 
ausreichten.  Dieser  versammelte  wohl  auch  Schüler  um  sich,  so  daß  damit  auch  die  Er- 
richtung eines  Lehrraumes  verbunden  war.  Damit  erklärt  sich  auch  in  unserem  Falle  die 
Dreiteilung  der  Anlage  in  einen  Grab-,  einen  Lehr-  und  einen  Wohnbau.  Das  Heiligtum 
des  Emirs  el-Gijuschi  am  Mokattam  bei  Kairo  gehört  wohl  in  diese  Richtung. 
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so  daß  fast  jeder  dieser  Bauten  eine  neue  interessante  Variante  be- 
zcichiiel.  Unter  den  von  diesen  Bauten  bereits  publizierten  dürfte 
wohl  das  Meschhcd  Maqani  'Ali  in  Mesopotamien  (Abb.  5)  das  bekann- 
teste sein,  da  es  durch  seine  gut  erhaltene  Innendekoration  bereits 
mehrfaches  Interesse  erweckte  ^).  Auch  in  seiner  räumlichen  Anlage 
zeigt  es  Verwandtschaft  mit  unserem  Bau  auf  dem  Ülberg.  Fast  immer 
ist  nämlich  bei  diesen  Anlagen  eine  Aneinanderreihung  quadratischer 
Kuppelräume  das  Gemeinsame,  wobei  gewöhnlich  einer  oder  zwei 
dieser  Räume  durch  größere  Dimensionen  und  reichere  Ausstattung 
hervorgehoben  wird.  Diese  Aneinanderreihung  von  Einzelräumen 
bekommt  eine  besondere  Bedeutung  dadurch,  daß  oft  mehrere  der- 
selben zu  einer  Einheit  zusammengefaßt  werden,  dadurch,  daß  statt 
der  trennenden  Mauern  Arkaden  eingezogen  werden.  Auch  in  unserem 
Falle  besteht  der  Hauptraum  {A  B)  aus  zwei  solchen  Einzelräumen, 
<ler  eine  mit  einer  Kuppel,  der  andere  mit  einer  Tonnenwölbung  ver- 
sehen. Der  Umstand,  daß  statt  eines  einzigen  größeren  Raumes  eine 
Addierung  mehrerer  kleinerer  zur  Verwendung  gelangt,  mag  an  und 
für  sich  bedeutungslos  erscheinen,  doch  verdient  er  im  genetischen 
Zusammenhange  besondere  Beachtung.  Doch  bei  der  Frage,  wie  es 
überhaupt  zu  der  Bildung  solcher  Bautypen  kommt,  ist  es  notwendig, 
weiter  auszugreifen. 

Die  Forschung  nach  dem  Ursprung  und  Wandel  der  architek- 
tonischen Formen  des  islamischen  Kultbaues  ist  noch  immer  ein 
Kapitel,  das  nicht  als  abgeschlossen  bezeichnet  werden  kann.  In  der 
Hauptsache  erstreckt  sie  sich  auf  jene  Moscheebauten,  die  als  Freitags- 
moschecn  dem  bestimmten  Zwecke  der  wöchentlichen  Versammlung 
dienten  und  so  die  Aufgabe  hatten,  einer  größeren  Menge  Platz  zu  ge- 
währen. Für  diese  kamen  naturgemäß  andere  Prinzipien  der  Anlage 
in  Betracht  als  für  die  kleineren  Bauten,  welche  die  Gepflogenheit 
bei  Gräbern,  Schulen,  Krankenhäusern  etc.  erforderte,  und  die  ent- 
weder nur  bei  besonderen  Gelegenheiten  oder  nur  einer  beschränkten 
.Anzahl  von  Gläubigen  die  Gelegenheit  eines  besonderen  Gebetplatzes 
gewährten.  Schon  darin  ging  die  typenverfolgende  Forschung  einen 
einseitigen  Weg,  daß  sie  nicht  beachtete,  daß  die  Raumgestaltung  von 
dem  Raumerfordernis  abhängig  ist.  Ein  zweites  und  zugleich  dasjenige 
Moment,  das  die  Forschung  immer  wieder  in  eine  Sackgasse  führte,  ist 
das,  daß  man  wie  bei  der  Frage  nach  dem  Ursprung  des  christlichen 
Kultbaues  ein  Zentrum  sucht,  von  dem  aus  eine  bestimmte  Form 
\erbreitung   genommen    haben    soll.     Dabei    vergißt    man    ganz,    daß 

')  F.  Sarre,  Jahrh.  d.  kgl.  prenß.  Ktinsf Sammlungen,  190S.    M.  H.  Violiet,  Mem.de 
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der  neue  Kult  seine  Bauformen  nicht  mit  einem  Male  schaffen  konnte, 
und  daß  die  Bedingungen  und  Voraussetzungen  für  deren  Gestaltung 
in  den  verschiedenen  Ländern  seiner  Ausbreitung  verschieden  waren. 

Es  sei  gestattet,  hier  einige  Richtlinien  in  diesem  Sinne  anzudeuten. 
Schon  von  vornherein  konnte  Arabien,  der  Ausgangspunkt  des  Islam, 
für  die  Gestaltung  eines  ausgeprägten  künstlerischen  Typus  eines 
Kultraumes,  der  als  fertige  Form  auch  fernerhin  Geltung  besitzen 
sollte,  nicht  in  Betracht  kommen.  Dazu  war  die  in  Arabien  sich  ab- 
spielende Vorgeschichte  der  islamischen  Macht-  und  Religionsent- 
faltung zu  kurz,  die  Zeit  zu  bewegt  und  die  Assoziierung  zu  einer 
Kulturgemeinschaft  zu  wenig  vollzogen,  als  daß  diese  die  ihr  entspre- 
chenden künstlerischen  Formen  hätte  zu  einer  auch  nur  anfänglichen 
Reife  bringen  können.  Das  einzige  Erforderns  für  den  neuen  Kult 
war  ein  Versammlungsraum.  Daß  dazu  zunächst  Privathäuser  (Haus 
Mohammeds),  vielleicht  im  Einzelfalle  auch  alte  Heiligtümer  i)  für 
die  anfangs  kleinen  Gemeinden  herangezogen  wurden,  lag  wie  beim 
Christentum  in  der  Natur  der  Sache.  Wie  man  in  der  christlichen 
Archäologie  versucht  hat  und  noch  immer  versucht,  das  eine  oder 
das  andere  als  alleiniges  vorbildliches  Schema  für  das  Kultgebäude 
heranzuziehen,  so  geschieht  es  auch  in  der  islamischen  Kunstforschung. 
Solche  Ableitungen  können  aber  nur  insofern  von  Nutzen  sein,  als 
sie  uns  mit  diesen  oder  jenen  Einzclmotiven  bekannt  machen,  die  für 
ein  bestimmtes  Lokal  bereits  von  Gültigkeit  waren,  und  die  sich  der  neue 
Kult  in  der  Folge  aneignete.  Damit  ist  aber  der  Nagel  noch  nicht  auf 
den  Kopf  getroffen. 

Zur  Kulturmacht  erstarkte  der  Islam  erst  in  seinen  Ausbreitungs- 
ländern. Daß  er  dort,  wo  er  Kultur  vorfand,  sich  dieselbe  aneignete, 
das  erklärt  seine  Erfolge.  Das  wird  aber  immer  klar  zu  trennen  sein, 
was  das  gemein  islamische  Erfordernis,  und  was  lokale  Errungenschaft 
ist.  Schon  da  muß,  was  die  Moschee  anlangt,  zwischen  der  Freitags- 
moschee und  den  kleineren  Moscheebauten  getrennt  werden.  Das 
gemeinsame  kultliche  Erfordernis  für  die  erstcre  ist  ein  größerer  Ver- 
sammlungsraum. Als  solcher  diente  in  den  trockenen,  niederschlags- 
armen Ländern  des  Orients  seit  den  ältesten  Zeiten  der  ungedeckte 
Hof.  Der  einzige  Schutz,  der  gegen  das  Klima  notwendig  war,  war 
der  gegen  die  Sonne,  und  dieser  bedingte  eine  wenigstens  teilweise 
Eindeckung  des  offenen  Raumes.  Der  Hof  und  die  seitlichen  oltenen 
Hallen  sind  die  beiden  einzigen  konstanten  Elenu-nte,  die  die  Freitags- 
moschee  zu   einem   selbständigen  Typus   erheben.     Auf   welche  Weise 

•)  DiEZ,  Die  Kitnsl  der  islamischen  Völker,  in  Bvv.G}s.v.&  Handbuch  der  Kunstwissen- 
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immer  diese  l)ei{len  Elemente  je  nach  den  Mitteln  und  künstlerischen 
Voraussetzungen  in  den  einzelnen  Ausbreitungsländern  ihre  archi- 
tektonische Gestaltung  erhielten  (Säulenmoschee,  Pfeilermoschee, 
persische  Ilofmoschee  mit  gewölbten  Iwanen),  immer  blieben  sie  das 
Wesentliche,  solange  nicht  mit  der  Ausbreitung  des  Islam  in  nieder- 
schlagsreichere Gebiete  ein  wirklicher,  geschlossener  Raumbau  er- 
forderlich war  und  die  Voraussetzungen  tatsächlich  dazu  vorhanden 
waren   (türkische  Kuppelmoschee). 

Die  kleineren  Kultbauten  waren  in  ihrer  Form  völlig  frei.  Außer 
dem  architektonisch  kaum  in  Betracht  kommenden  Erfordernis,  die 
Qibla  anzuzeigen,  war  von  Anfang  an  kein  kultliches  Gesetz  für  ihre 
Raumgestaltung  maßgebend.  An  ihnen  mußte  sich  am  deutlichsten 
zeigen,  wie  sich  der  Islam  die  überlieferten  Formen  der  Ausbreitungs- 
länder dienstbar  machte. 

Sollte  es  sich  darum  handeln,  einen  geschlossenen  Raumbau  her- 
zustellen, so  ist  vor  allem  zu  fragen,  welche  Möglichkeiten  und  Vor- 
aussetzungen in  den  einzelnen  Gebieten  sich  dafür  boten.  Zwei  Kunst- 
kreise kommen  da  zur  Zeit  der  Ausbreitung  des  Islam  in  Betracht, 
die  auf  Grund  einer  intensiveren  Kultur  mit  vorhandenen  ausgeprägten 
Bauformen  rechnen  lassen,  der  christliche  Mittelmeerkreis  und  die 
persischen  Länder.  Wenn  wir  bei  dem  ersteren  die  nördlichen  Küsten- 
länder des  Mittelmeeres  ausschalten,  in  denen  der  Islam  zunächst 
nicht  Fuß  fassen  konnte,  und  in  denen  der  Raumbau  tatsächlich  zu 
ungeheurer  Entwicklung  gekommen  war  — •  also  vor  allem  Armenien, 
Kleinasien,  Byzanz  (Hagia  Sophia!)  — ,  so  bot  sich  im  allgemeinen 
nur  die  christliche  Basilika,  die  als  Raumbau  für  den  Islam  hätte  vor- 
bildlich werden  können.  Ob  und  wieweit  dies  geschehen  ist  und  ge- 
schehen  konnte,  darauf  kann  hier  nicht  eingegangen  werden.  In  den 
persischen  Ländern  hatte  dagegen  der  geschlossene  Raumbau  —  man 
kann  sagen  bis  heute  —  keine  Geltung  erlangt.  Machte  schon  das 
Klima  einen  solchen  nicht  erforderlich,  so  legten  auch  die  vorhandenen 
Baumittel,  insbesondere  die  der  Eindeckung,  eine  Beschränkung  in 
der  Bildung  und  Ausdehnung  der  Räume  auf.  Die  Raumeinheiten, 
mit  denen  man  rechnen  mußte,  waren  bei  dem  Mangel  an  Bauholz 
der  rechteckige  tonnengewölbte  und  der  quadratische  kuppelgedeckte 
Raum.  Da  man  ohne  Lehrgerüst  wölbte,  w^aren  die  Spannweiten  be- 
schränkt, die  Herstellung  einer  größeren  Raumeinheit  war  unterbunden. 
Mit  dieser  Beschränkung  hatte  Mesopotamien  seit  dem  tiefsten  Alter- 
tume  zu  rechnen,  und  schon  deshalb  war  es  kein  Wunder,  wenn  man 
bei  der  Gunst  des  Klimas  zu  dem  Hofe  griff,  der  den  gedeckten  Ver- 
sammlungsraum ersetzte,  soweit  er  in  größerem  Maßstabe  nötig  war. 
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Nur  in  einer  Periode  machte  sich  ein  Streben  nach  größerer  Raum- 
erweiterung  auch  im  Wölbungsbau  geltend.  Es  war  die  Periode,  in 
der  die  sasanidische  Macht  zu  ihrer  höchsten  politischen  und  kulturel- 
len und  damit  auch  künstlerischen  Entfaltung  gelangte,  die  Zeit  vor 
dem  Einfalle  des  Islam.  Die  starken  Berührungen  mit  der  helle- 
nistischen Mittelmeerkultur  konnten  damals  nicht  ohne  Einwirkung 
geblieben  sein,  und  diese  war  es  auch,  die  hier  wie  in  anderen  Ländern 
zum  Raumbau  drängte.  Wenn  in  der  mesopotamischen  Zentrale  des 
Hellenismus,  in  Seleukia-Ktesiphon,  das  größte  Denkmal  per- 
sischer Wölbungskunst  steht,  so  ist  das  kein  Wunder.  Es  müßte  uns 
aber  doch  wunder  nehmen,  wenn  der  Islam  sich  diese  hochausgebildete 
Wölbungskunst  nicht  zunutze  gemacht  hätte,  um  so  mehr,  als  uns 
überliefert  ist,  daß  dort  die  Mohammedaner  anfangs  tatsächlich  diese 
Hallen  (den  Iwan  des  weißen  Schlosses)  als  Versammlungsraum  für 
das  Freitagsgebet  benutzten  ^).  Dies  ist  denn  auch  tatsächlich  gesche- 
hen (persische  Hofmoschee  mit  gewölbten  Iwanen).  Doch  waren  diese 
Iwane  noch  keine  eigentlichen  Raumbauten,  da  sie  nach  einer  Seite 
vollkommen  offen  waren,  also  keinen  geschlossenen  Innenraum  ab- 
gaben. Ein  solcher  wäre  allerdings  leicht  durch  einen  vorderen  Abschluß 
herstellbar  gewesen,  wenn  die  Entwicklung  den  nächsten  Schritt  zu 
einer  Beleuchtung  durch  Fenster  gemacht  hätte.  Ein  geschlossener 
Raumbau  war  aber  schon  durch  die  klimatischen  Voraussetzungen 
nicht  nötig,  und  tatsächlich  ist  dies  der  tonnengewölbte  Iwan  in  diesen 
Ländern  nie  geworden. 

Mit  dem  Einfalle  des  Islam  verlor  aber  der  Hellenismus  seine 
Kraft  und  die  durch  ihn  angebahnte  Großräumigkeit  blieb  ■—  eigent- 
lich bis  heute  —  auf  der  Stufe  jener  Zeit,  in  der  der  Hellenismus  in 
diesen  Ländern  zu  wirken  aufhörte.  Nur  dort,  wo  sich  das  hellenisti- 
sche Christentum  diese  Wölbungskunst  zu  eigen  machte  —  bevor 
noch  der  Islam  in  Wirksamkeit  trat  — ,  so  in  Nordmesopotamien, 
Armenien  und  Kleinasien,  wurde  die  Entwicklung  weitergeführt, 
und  mußte  es  werden,  den  anderen  kultlichen  und  klimatischen  \'or- 
aussetzungen  entsprechend. 

Aber  auch  im  geschlossenen  Raum,  der  den  beiden  Wölbungs- 
arten  entsprechend  entweder  rechteckig  (Tonne)  oder  quadratisch 
(Kuppel)  war,  hatte  seit  der  frühsasanidischen  Zeit  der  Hellenismus 
das  Bedürfnis  nach  Erweiterung  des  Innenraumes  erweckt.  In  beiden 
Fällen  mußte  gegen  den  größeren  Seitenschub  der  weiter  gespannten 
Wölbung  ein  Mittel  gefunden  werden.      Die  Verstrebung  wurde  bis 
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dahin  allein  durch  die  komplexe  Aneinanderreihung  der  Einzelräume 
cr/iclt,  so  daß  der  Seitenschub  sich  gegenseitig  aufhob.  Dazu  kam 
iu)ch  die  ungeheure  Dicke  der  tragenden  Mauern,  Doch  mußte  sich 
bei  einer  Vergrößerung  der  Wölbungsspannung  ein  immer  ungünstiger 
werdendes  Verhältnis  von  Raumgewinn  gegenüber  der  Baumasse, 
dem  Material-  und  Arbeitsaufwand  ergeben.  Wie  primitiv  und  unaus- 
gcbildet  bei  größeren  Anforderungen  in  dieser  Beziehung  die  Lösungen 
sein  mußten,  lehrt  ein  Blick  auf  den  Palast  von  Ktesiphon  (Abb.  6), 
der  bei  aller  technischen  Großartigkeit  darin  nur  ein  Beweis  dafür 
ist,  wie  wenig  dieser  Boden  aus  eigenem  heraus  mit  dem  Raumbau 

zu  schaffen  hatte.  Man 
wagte  nicht  von  der 
massiven  Mauer  abzu- 
gehen, deren  Dicke  allein 
den  Seitendruck  paraly- 
sierte. 

Das  uns  vom  Abend - 
lande  her  geläufige  Mit- 
tel, eine  solche  Verstre- 
bung zu  erzielen,  ist  der 
Strebepfeiler,  dessen  An- 
wendung davon  aus- 
geht, daß  die  Wölbung  durch  (iurten  oder  Rippen  zerteilt  wird, 
und  diese  statt  der  Mauer  den  Druck  übernehmen.  Eine  solche  Auf- 
teilung kannte  die  mesopotamische  Wölbungskunst  nicht,  da  sie  die 
ungeteilte  Mauer  als  Träger  verwendete  und  weder  die  freistehende 
Stütze  noch  den  Bogen  gebrauchte,  also  von  Natur  aus  nur  mit  dem 
einheitlichen  ungeteilten  Raum  zu  rechnen  hatte.  Wohl  aber  konnte 
sie  mit  dem  ihr  eigenen  Mittel,  mit  der  Wölbung  selbst,  eine  Ver- 
strebung erreichen,  sobald  das  Bedürfnis  der  Raumerweiterung  ein- 
trat. Dies  geschah  durch  die  Einführung  der  »Konchenverstrebung«. 
-Auf  dieses  höchst  wichtige  Element  des  östlichen  Wölbungsbaues, 
das  von  der  neueren  Forschung  wohl  aus  mangelnder  Denkmäler- 
kenntnis bisher  unbeachtet  blieb,  hat  kürzlich  Strzygowski  hinge- 
wiesen und  vor  allem  die  Bedeutung  dieser  sasanidischen  Konstruk- 
tionsart für  die  christliche  Architektur  geltend  gemacht  ')•  Ihr  Prinzip 
ist  am  deutlichsten  in  den  beiden  Längssälen  des  Palastes  von  Sar- 
vistän  (Abb.  7)  ausgeprägt  und  besteht  darin,  daß  senkrecht  zum 
beitenschub    der   Wölbung   Konchen   angesetzt   werden,    die   zugleich 

')  Die  sasanidisclie  Kirche  und  ihre  Ausstattung,  in  Monatsh.  f.  Kunstw.  VIII.  Jahrg. 
»915.  S.  349  ff. 


Abb.  6.      Taq-i-Kesra. 
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zur  Verstrebung  und  zur  Raumerweiterung  dienen.  Während  aber  in 
den  christlichen  Ländern,  in  denen  sich  der  Wölbungsbau  von  hier 
aus  ausbreitete,  der  Hellenismus  immer  noch  wirksam  blieb  und  durch 
das  in  Sarvistän  nur  schüchtern  versuchte  Mittel  der  Stützeneinstellung 
jenen  bedeutenden  Schritt  tun  konnte,  durch  den  der  Wölbungsbau 
erst  zum  eigentlichen  Raumbau  wurde,  mußte  in  den  persischen  Län- 
dern mit  dem  Aufhören  der  hellenistischen  Tradition  beim  Einfalle 
des  Islam  eine  Stagnation  ein- 


treten, da  damit  das  Streben 
nach  Erweiterung  des  Einzel - 
raumes  aufhörte.  Auf  Grund 
der  heimischen  Mittel  konnte 
der  Raumbau  keine  weitere 
Fortbildung  finden,  solange 
nicht  die  Furcht  vor  dem  Durch- 
brechen der  tragenden  Mauer 
und  das  herkömmliche  Fest- 
halten an  dem  ungeteilten  ein- 
heitlichen Raum  überwunden 
wurde. — -So  mußte  sich  die  per- 
sische (nestorianische)  Kirche 
mit  einer  Addierung  von  Räu- 
men begnügen  und  ist  nie  zur 
Raumkunst  gekommen  (Ker- 
kük)  I).  So  führte  auch  der 
Islam      die      Erweiterung     des 


Abb.  7.     Palast  von  Sarvistän,  Grundriß. 


Einzelraumes  nicht  fort,  sondern  war,  wo  er  nicht  den  Hof  (Freitags- 
moschee) verwendete,  auf  den  Komplex  angewiesen.  Für  Mesopotamien 
liegt  bereits  ein  Beispiel  in  dem  Meschhed  Maqam  'Ali  vor.  Nun 
ist  sowohl  dort,  wie  auch  in  dem  Heiligtum  auf  dem  Ölberg  [A  B) 
eine  Raumvergrößerung  dadurch  erzielt,  daß  statt  der  die  Einzel - 
räume  trennenden  Mauern  Bogenöffnungen  eingesetzt  werden,  die 
die  ganze  Breite  der  Räume  einnehmen. 

So  naheliegend  dieser  Ausweg  auch  sein  mochte,  so  ist  doch  zu 
bedenken,  daß  er  in  dem  Lande  selbst  der  Voraussetzungen  entbehrte. 
Denn  dort  hatte  man  seit  dem  Altertume  damit  zu  rechnen,  daß  die 
Wölbung  auf  Mauern  ruhte  und  eine  Durchbrechung  der  Wand  oder 
gar  das  Ersetzen  derselben  durch  den  Bogen  als  ein  Wagnis  erscheinen 
mußte.  Zudem  war  der  auf  freien  Stützen  ruhende  Bogen  als  selb- 
^ELL,  Churches  and  Monasteries  of  the  Tür  'Abdhu  m  '/■■  f-  G-  d-  A.  Beiheft  y,  i-dj, 
p.  100. 
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ständiges    tragendes    Element    in    der    mesopotamischen    Wölbungs- 
architfktur  unbekannt.  Suchen  wir  nach  den  Voraussetzungen  zu  dieser 
Erscheinung,   so   kann  zunächst  der   Hellenismus   nicht  in   Betracht 
kommen,    .^uch  er,  der  traditionell  mit  der  Säule  als  Stütze  und  dem 
geraden  Architrav  als  Überspannungsmittcl  arbeitete,  mußte  sich  erst 
den  Gebrauch  des  Bogens  aneignen.     Wenn  nun  auch  der  Bogen  ein 
Element  ist,  das  je  nach  den  vorhandenen  Voraussetzungen  in  ver- 
schiedenen Lokalen  spontan  als  selbstständiges  struktives  Glied  zur 
Ausbildung  gelangen  kann,   so  war  er  doch  in  den  vorderasiatischen 
Ländern  im  Altertum  nicht  bekannt.     Erst  in  den  ersten  christlichen 
Jahrhunderten   treffen   wir  eine  großzügige  Bogenarchitektur  speziell 
im  I.huirän  und  in  Ostsyrien  in  einer  Bauart,  die  wohl  schon  bekannt 
un(\   des  öfteren   beschrieben  '),    deren   große   Bedeutung   aber  weder 
von  Seiten  der  christlichen  noch  der  islamischen  Kunstforschung  be- 
achtet wurde.     Ich  habe  diese  Bogenarchitektur  in  einer  demnächst 
erscheinenden  Abhandlung  -)  als  ein  Erzeugnis  angesprochen,  das  die 
aus  den  unbekannten  südlichen  Kulturgebieten  Arabiens  vordringenden 
Stämme  mitbrachten   und  bei   ihrer  Christianisierung  ausgestalteten. 
Diese  Bauart  ist  insbesondere  durch  zwei  Elemente  charakterisiert, 
durch  die  Steinbalkcndecke  und  durch  die  Breiträumigkeit.     Letztere 
ist  durch  die  erstere  bedingt.    Bei  dem  Mangel  an  Holz  wird  die  Ein- 
deckung   durch   längliche    Steinplatten   bewerkstelligt,    deren    Spann- 
weite   naturgemäß    beschränkt    ist;     eine    Vergrößerung    des  Raumes 
war  damit  nur  nach  der  auf  die  Lage  der  Deckplatten  senkrechten 
Richtung  möglich.     Bei  einer  komplexen  Aneinanderreihung  solcher 
Schmal  räume   ergab   sich   eine   Türverbindung   von   Raum   zu    Raum 
an    den    längeren    Seiten,    mit    denen    sie    aneinandergereiht    wurden. 
1  )er  Eintretende  hatte  demgemäß  den  Einzelraum  nicht,  wie  wir  von 
Europa  aus  gewöhnt  sind,  nach  der  Längen-  sondern  nach  seiner  Brei- 
tenausdehnung vor  sich.     Dasselbe  Prinzip  der  Breiträumigkeit  war 
auch  in  Mesopotamien  durch  die  Beschränktheit  der  Tonnenwölbung 
gegeben  und  beherrschte  dort  die  Baukunst  vom  Altertum  bis  in  sasa- 
nidische  Zeit  3).     Sobald  sich  aber  das  Streben  nach  Vereinheitlichung 
der   Einzelräume   geltend   machte,    mußte   sich   die   verschiedene   Art 
der  Eindeckung  in  den  beiden  Ländern  fühlbar  machen.    Während  in 
Arabien  die  Steinbalken  nur  einen  senkrechten  Druck  auf  die  Stütz- 
mauern ausübten,   und  diese  keiner  besonderen  Stärke  undTragfähig- 

')  VoGUE,  La  Syrie  centrale,  p.  47  f.  u.  a.  0. 
*)  H.  Glück,  Der  Breit-  und  Langhausbau  in  Syrien. 

3)  Z.  B.  im  Sargonspalasle  in  Niniveh,  wo  selbst  die  Höfe  nach  dem  Prinzipe  der 
Breiträumigkeit  angelegt  waren;  Perrot  et  Chipiez,    II.  p.  426. 
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keit  bedurften,  also  durch  den  Bogen  ersetzt  werden  konnten,  mußte 
in  dem  Wölbungslande  die  vollständige  Durchbrechung  und  Ersetzung 
der  Wand  durch  den  Bogen  als  ein  Wagnis  erscheinen,  das  erst  durch 
eine  völlige  Vertrautheit  mit  den  Forderungen  und  Grenzen  der  Bogen - 
konstruktion  wettgemacht  werden  konnte.  Wie  hoch  in  jener  arabischen 
Bauart  die  Bogentechnik  ausgebildet  wurde  und  von  welcher  Bedeu- 
tung sie  für  die  christliche  Architektur  in  Syrien  wurde,  darüber 
wird  in  meinem  Buche  gehandelt.  Hier  soll  in  Kürze  darauf  eingegangen 
werden,  wie  sie  in  Mesopotamien  wirksam  wurde  und  zu  den  Vor- 
aussetzungen führte,   die  dann  der  Islam   aufgriff. 


Abb.  8.     Palast  von  Hatra,  Obergeschoß. 


Auch  nach  Mesopotamien  hat  sich  jene  arabische  Völkerwande- 
rung, deren  Ausfluß  die  hauränische  Bauart  ist,  schon  in  vorislamischer 
Zeit  erstreckt.  Ohne  daß  hier  auf  die  historischen  Erkenntnisse  ein- 
gegangen werden  kann,  die  uns  diese  Tatsache  —  wenn  auch  in  den 
Einzelheiten  noch  vielfach  ungeklärt  —  bestätigen,  sei  hier  ein  künst- 
lerisches Denkmal  herangezogen,  das  mir  geeignet  erscheint,  die  kul- 
turelle und  künstlerische  Wirksamkeit  des  arabischen  Stromes  vor 
dem  Islam  in  diesem  Gebiete  zu  erweisen.  Es  ist  der  bekannte  Palast 
von  Hatra  '),  der  mit  seiner  Wölbungsarchitektur  das  heimisch  nicso- 
potamische,  in  seinem  Streben  nach  Raumweite  und  in  vielen  archi- 
tektonischen   und    dekorativen    Gliedern    das    hellenistische    Element 


')  Andkae,  Hatra,  Leipzig,   190S  u.   1912. 
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wirksiini  zeigt,  in  ciiur  Anzahl  von  Räumen  und  Einzelbauten  aber 
eine  Bauart  besitzt,  <iic  wccKr  mit  dem  einen  noch  mit  dem  anderen 
Klemcntc  etwas  zu  tun  hat.  hh  meine  die  Bauart,  wie  sie  z.  B.  in  dem 
in  Abb.  8  gegebenen  Räume  ersichtlich  ist,  wo  mehrere  Bogen  in  engen 
Zwischcnniumen  parallel  gestellt  und  flach  überdeckt  erscheinen.  Es 
ist  jene  arabische  Konstruktionsweise,  wie  sie  vom  Haurän  her  be- 
kannt ist,  die  sich  bis  tief  nach  Arabien  hinein  verfolgen  läßt,  soweit 
Denkmiilermaterial   vorliegt ').     Da  ihr  Vorkommen  aui3er  in  diesen 


Abb.  9.      I  aq    Iwan,   linker  Flügel   und   Grundriß. 

arabischen  Gebieten  sonst  nirgends  geläufig  ist,  so  muß  ihr  Vorkommen 
auf  mesopotamischem  Boden  allein  schon  dafür  sprechen,  daß  wir  es 
hier  mit  einem  Ableger  der  arabischen  Schicht  zu  tun  haben.  Aller- 
dings dürfen  wir  auf  diesem  Boden  kaum  mehr  Vertreter  dieser  Stein- 
konstruktion erwarten.  Wenn  sie  trotzdem  gerade  an  dieser  Stelle 
auftritt,  so  ist  dies  aus  der  speziellen  Lage  Hatras  an  einem  der  Aus- 
läufer des  hochpersischen  Steinlandes  zu  erklären.  Konnte  nun  diese 
für  Mesopotamien  fremdartige  Steinkonstruktion  in  dem  Ziegel-  und 
Wülbungslande  Einfluß  gewinnen?  Schon  auf  Grund  des  zur  selben 
Zeit  wirksamen    Strebens  nach   Raumerweiterung  wäre  anzunehmen, 

')  S.  darüber  Näheres  in  meinem  zit.  Buche. 
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daß  es  für  die  Ent^^•icklung  nahelag,  den  durch  die  arabische  Kultur- 
schicht vermittelten  Bogenbau  aufzugreifen,  und,  wie  es  in  den  ost- 
syrischen Gebieten  geschah,  dessen  weitgehende  Möglichkeiten  für 
den  Raumbau  auszunutzen.  Tatsächlich  sind  wir  in  der  glücklichen 
Lage,  ein  Denkmal  zu  besitzen,  das  als  direkte  Übertragung  der  ara- 
bischen Konstruktionsweise  in  Stein  auf  den  mesopotamischen  Ziegel- 
bau gelten  kann,  den  Taq  Iwan,  Abb.  91).  Auch  hier  findet  sich  die 
knappe  Parallelstellung  von  Bogen,  nur  daß  diese  statt  aus  Keilsteinen 
aus  Ziegeln  mit  der  dicken  mesopo- 
tamischen Mörtelbindung  aufgeführt 
sind.  Der  Hauptunterschied  bei  der 
Übertragung  in  das  Ziegelmaterial  er- 
gab sich  aber  von  selbst  dadurch,  daß 
statt  der  Überdeckung  mit  Steinplatten 
die  Wölbung  eintreten  muß,  daß  also 
von  Bogen  zu  Bogen  Tonnen  gespannt 
wurden.  Eine  besondere  Bedeutung 
hat  dieser  Bau  noch  dadurch,  daß  der 
Alitteltrakt  als  Kuppelraum  erscheint, 
nicht  in  der  herkömmlichen  Weise 
i^Firuzabad)  mit  Mauern,  sondern  mit 
Bogen  als  Trägern  der  Wölbung.  W>nn 
auch  diese  Bogen  hier  noch  in  einer 
Breite  erscheinen,  die  ihnen  fast  den 
Charakter  kurzer  Tonnenwölbungen 
verleiht,  so  ist  doch  damit  der  be- 
deutsame vSchritt  getan,  der  die  Mauer 
konstruktiv  durch  den  Bogen   ersetzt. 

Die  aus  der  heimischen  Tradition  der  Verwendung  cler  Vollmauer  ent- 
springende Furcht  vor  der  Durchbrechung  der  Wand  wurde  nur 
schwer  überwunden,  wie  ja  auch  die  heimische  Konchenverstrebung 
erst  durch  ihre  Übertragung  auf  die  christlich -hellenistischen  Gebiete 
zur  vollen  Auswertung  kam.  . 

Einen  weiteren  vSchritt  sehen  wir  in  dem  großen  Kuppelraume 
von  Sarvistän  (Abb.  7),  wo  tatsächlich  der  Bogen  als  Träger  der  Kuppel 
fungiert.  Allerdings  nimmt  er  hier  noch  nicht  die  ganze  Breite  der 
Mauer  ein,  so  daß  seine  Lichte  im  Grundriß  noch  als  nischenförmige 
Vertiefung  der  Mauer  erscheint.  In  den  kleineren  Kuppelräumen  mit 
geringerem  Seitenschub  konnte  dagegen  die  Einstellung  des  Bogens 
in  der  ganzen  Mauerlänge  schon  gewagt  werden   (Abb.   lo). 

')  DiEULAFOY,  L'art  antique  de  la  Perse,  PI.  VII. 


Abb.  10.      Palast   von  Sarvistän, 
Kuppelraum. 
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Bei  diesen  Räumen  ist  allerdings  zu  beachten,  daß  eine  wirkliche 
Durchbrechung  der  Wand  auch  nicht  angestrebt  war.  Gleichwohl  ist 
bczcicluicnd,  daß  es  hier  nicht  mehr  die  Mauer,  sondern  der  Bogen  ist, 
der  den  Druck  der  Wölbung  aufnimmt.  Die  Wand  fungiert  nur  als 
Raumabschluß.  Auch  dafür  gibt  ein  Beispiel  den  Beweis.  In  Fera- 
habad  steht  noch  ein  Bau  (Abb.  il),  der  deutlich  zeigt,  wie  nur  dem 
Gerippe  von  Pfeilern  und  Bogen  die  tragende  Funktion  zukommt. 
Die  Mauern  sind  entweder  nie  fertiggestellt  oder  wahrscheinlicher 
später  zerstört  worden,  ohne  daß  der  Bau  dadurch  in  seinem  Gefüge 


Abb.  II.     Ferahabad,  sasanidische  Ruine. 


wesentlich  litt.    Wir  haben  also  genau  dieselbe  Konstruktion  vor  uns, 
wie  in  dem  Raum  A  der  Ölbergmoschee. 

In  dem  Momente,  wo  die  Entwicklung  zu  dieser  Lösung  gekom- 
men war,  war  der  nächste  Schritt  von  selbst  gegeben,  sobald  eine  Ver- 
einheitlichung der  Einzelräume  angestrebt  wurde:  Die  Trennungs- 
mauern zwischen  den  einzelnen  Räumen  konnten  ohne  weiteres 
weggelassen  und  die  Räume  auf  diese  Weise  verbunden  werden.  Wenn 
die  sasanidische  Wölbungskunst  diese  Möglichkeit  noch  nicht  aus- 
nützte, so  lag  dies  wohl  daran,  daß  sie  noch  an  dem  traditionell  gegebe- 
nen Einzelraum  festhielt  und  ihre  Hauptaufgabe  darin  sah,  diesen 
selbständig  zu  vergrößern.  Über  die  Grenzen,  die  ihr  damit  gesetzt 
waren,   konnte  sie  nicht  hinausgehen,   solange  die  heimische  Kultur- 
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Schicht  die  Oberhand  hatte  und  die  Mauer  und  damit  den  einheit- 
lichen Raum  nicht  aufgab.  Mit  dem  Einsetzen  des  Islam  geschah  aber 
zweierlei.  Einmal  verlor  der  Hellenismus,  der  bis  dahin  die  Vergröße- 
rung des  Einzelraumes  angeregt  hatte,  seine  Geltung,  die  durch  sein 
Einwirken  hoch  entfaltete  Wölbungskunst  stagnierte,  ja  sie  kehrte 
wohl  zu  ihren  kleinen  Dimensionen  zurück,  da  das  Bedürfnis  nach  einem 
größeren  einheitlichen  Innenraum  von  Natur  aus  nicht  vorhanden 
war  und  durch  den  hellenistischen  Einfluß  nicht  mehr  gefordert  wurde. 
Die  Vorteile  der  neuen  Konstruktionsart  mittels  des  Bogens  wurden 
aber  trotz  der  Kleinheit  der  Räume  beibehalten,  wenn  auch  daneben 
die  heimische  Richtung  mit  der  Mauer  als  Wölbungsträger  bestehen 
blieb  und  speziell  im  islamischen  Grabbau  (s.  z.  B.dem  Raum  C  der 
Ölberganlage)  weitergeführt  und  verbreitet  wurde.  Mit  dem  Einbruch 
des  Islam  ging  aber  auch  eine  Stärkung  der  arabischen  Schicht  Hand 
in  Hand,  bei  der  der  Bogen  tatsächlich  das  Mittel  war,  mehrere  selbst- 
ständig eingedeckte  Einzelräume  zu  einer  Einheit  zu  verbinden.  Nur 
trat  an  die  Stelle  der  flachen  Steinplattendecke  die  Wölbung. 

Nur  eines  muß  noch  bemerkt  werden,  das  zugleich  eine  indirekte 
Bestätigung  dafür  gibt,  daß  es  tatsächlich  das  arabische  Element  ist, 
das  diesen  Schritt  veranlaßt  und  das  uns  zugleich  auf  den  Boden  zu- 
rückführt, von  dem  wir  anläßlich  des  Ölbergheiligtums  ausgegangen 
sind.  Ein  Hauptcharakteristikum  der  arabischen  Bauart  war  die 
durch  die  beschränkte  Überdeckungsmöglichkeit  gegebene  Breiträu- 
migkeit  der  durch  die  Bögen  getrennten  Einzelräume.  Bei  dem  Ersetzen 
der  Steinplatten  durch  die  Tonne  konnte  sie  beibehalten  werden  (Taq 
Iwan).  Als  aber  der  arabische  Bogen  auf  den  Kuppelraum  übertragen 
wurde,  war  in  Mesopotamien  das  Grundrißquadrat  das  Gegebene, 
die  Breiträumigkeit  mußte  aufgegeben  werden.  Anders  in  den  syri- 
schen Ländern,  im  Haurän.  Dort  war  der  arabische  Bogcnbau  das 
Heimische  und  damit  die  Breiträumigkeit  (neben  dem  hellenistischen 
Langhaus,  s.  darüber  in  meiner  Abhandlung)  die  einzig  gegebene 
Raumform.  Das  Quadrat  mit  der  Kuppel  war  dort  aus  der  Natur 
des  Landes  heraus  nicht  gegeben,  es  mußte  erst  eingeführt  werden. 
Diese  Einführung  geschah  bereits  sporadisch  in  vorislamischer  Zeit, 
gerade  als  der  breiträumige  Bogenbau  seine  vollste  Ausbildung  er- 
reicht hatte.  Dort  taucht  die  Kuppel,  nun  in  Stein  übertragen,  sowohl 
mit  der  Wand  als  auch  mit  dem  Bogen  als  Träger  auf.  Wenn  wir 
dort  bereits  im  zweiten  christlichen  Jahrhundert  0,  also  lange  bevor 
wir  dies  für  Mesopotamien  annehmen  können,  die  die  Wölbung  tragende 


')  So  in  dem  Prätorium  von  Mismije,  Vogue,  La  Syric  centrale,  pl.  7. 


Abb.  12.     Kalybc   in   El-Haij;it,   Haurän. 
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W.ni«!  durch  den  Bogen  ersetzt  und  durchbrochen  sehen,  so  kann  es 
uns  bei  den  erwähnten  Voraussetzungen  nicht  wundern.  Noch  mehr 
muß  aber  die  obige  These  durch  den  Umstand  bestärkt  werden,  daß 
sich  hier  -  -  ebenfalls  in  vorislamischer  Zeit  —  die  Kuppel  in  Verbin- 
dung mit  dem  Breitraum  findet,  was  nur  dadurch  erklärt  werden  kann, 

daß  hier  der  Breitraum  das 
Primäre,  die  Kuppel  ein  fremdes 
eingeführtes  Element  ist.  Das 
Beispiel,  das  ich  Abb.  12  gebe, 
zeigt  den  Grundriß  einer  Kalybe 
—  wie  Vogue  diesen  Typus 
nennt  —  aus  el  Haijät  im 
].-Iaurän  ').  Die  beiden  Seitenflügel  zeigen  die  charakteristische 
Aneinanderreihung  von  Breiträumen,  durch  einen  Bogen  getrennt 
und  mit  flacher  Steinplattendecke.  Der  Mittelteil,  nach  vorne  durch 
einen  Bogen  geöffnet,  ist  ein  einziger  Breitraum,  auf  dem  die  Kuppel 
sitzt.  Der  Kuppelkreis  konnte  nicht  vollständig  sein.  Wie  dieser 
Mangel  bei  einer  weiteren  Ausbildung  umgangen  wird,  haben  wir  an 
dem  Räume  A  des  Ölbergbaues  gesehen.  Damit  wird  auch  dort  die 
sonderbare  Verbindung  der  breiträumigen  Anlage  mit  der  Kuppel 
klar.  Wenn  diese  gerade  hier  bis  in  islamische  Zeit  erhalten  blieb,  ! 
so  ist  es  kein  Wunder,  wenn  wir  bedenken,  eine  wie  große  Bedeutung 
die  arabische  Konstruktionsweise  in  den  Palästina  aufs  engste  be- 
nachbarten Ländern  Ostsyriens  hatte. 

So  prägt  sich  gerade  in  diesen  kleineren  Denkmälern  eine  lokale 
Tradition  viel  stärker  aus  als  in  den 
Monumentalbauten,  die  gewöhnlich  als 
das  Um  und  Auf  der  Entwicklungsge- 
schichte genommen  werden.  An  ihnen 
zeigt  sich,  daß  der  Einbruch  des  Islam 
auch  in  den  christlichen  Ländern  durch- 
aus nicht  einen  vollständigen  Abbruch 
der  künstlerischen  Traditionen  herbei- 
führte. Was  das  Heiligtum  auf  dem 
Ölberg  anlangt,  so  muß  allerdings  be- 
achtet werden,  daß  es  zeitlich  sicherlich  Abb.  13.  Hiobsbrunnen  (BirEijüb), 
nicht    als  eine    direkte  Fortsetzung   der  Grundriß, 

vorislamischen  Traditionen  gelten  kann. 

Vielmehr    weist      die    Technik    der    äußeren,   insbesondere    aber    der 
Hineren    Mauerverkleidung    durch    längliche,    farbige    Marmorplatten 
')  Butler,  Architecltire  and  other  arts,  p.  397. 
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auf  eine  spätere  Zeit,  wohl  in  jene  Blüteperiode,  die  mit  Salah- 
Eddin  einsetzt.  Ob  auf  syro -palästinensischem  Boden  Zwischen- 
glieder vorauszusetzen  sind,  kann  nach  unserer  Denkmälerkenntnis 
nicht  behauptet  werden.  Wohl  aber  ist  auf  mesopotamischem  Boden 
ein  Glied  dieser  Kette  in  dem  Meschhed  Maqam  'Ali  erhalten.  Gleich- 
wohl muß  gesagt  werden,  daß,  so  unbedeutend  für  die  Entwicklung 
und  so  alleinstehend  der  Bau  auf  dem  Ölberg  erscheinen  mag,  er  doch 
in  seiner  Konstruktion  als  ein  typischer  Vertreter  einer  Schicht  gelten 
kann,    die   speziell   für   den    palästinensischen   Boden   charakteristisch 


'^, 


Abb.  14.      Hiobsbrunnen   (Bir  Eijiib)   bei  Jerusalem. 

ZU  sein  scheint.  Bisher  kaum  beachtet,  werden  sich  sicherlich  vielfach 
Vertreter  dieser  Richtung  nachweisen  lassen.  Ich  selbst  kann  hier  noch 
einen  aus  der  Umgebung  Jerusalems  beifügen,  dessen  Planskiz/e  ich 
(Abb.   13)  gebe. 

Es  ist  eine  Gebctshallc,  die  über  der  lliobsquelle  (Bir  Eijub)  er- 
richtet ist,  an  der  Stelle  gelegen,  wo  das  Josaphattal  mit  dem  Hinnom- 
tal  zusammentrifft.  Der  Bau  ist  ein  Breitraum,  der  gegen  den  davor 
liegenden  Teich  durch  einen  Bogen  in  seiner  ganzen  Breite  geößnet 
ist  (Abb.  14).  Auch  dieser  Bau  ruht  auf  einer  mächtigen  Bogensub- 
struktion,  die  in  der  ( irundrißskizze  punktiert  angegeben  ist.  Sie 
1  besteht  aus  drei  Bogen,  welche  innerhalb  der  Grundmauern  angelegt 
sind    und    flen    Boden   des   heute   zum   Teil    eingestürzten  Überbaues 
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trafen.  Diese  Substruktion  diente  offenbar  zur  Fassung  der  eigent- 
lichen Quelle.  Der  Oberbau  setzt  sich  im  wesentlichen  aus  zwei  parallel 
gestellten  Bogen  zusammen,  in  deren  einem  wie  in  der  Ölbcrgmoschee 


c 


■c 


die  hmtere  Abschlußwand  mit  dem  Mihrab  eingebaut  ist.  Auffallend 
ist  hier  aber  das  seitliche  Ausladen  der  Bogenstützen  in  der  Form  von 
Strebepfeilern,  ein  Motiv,  das  hier  leicht  auf  den  Einfluß  der  Kreuz- 
fahrerbauten zurückgeführt  werden  kann.  Doch  ist  immerhin  zu  be- 
achten, daß  dieselbe  Tradition,  auf  die  wir  das  Festhalten  an  der  Breit- 
raumanlaee   zurückgeführt   haben,    diese   Art   der  Verstrebun 


g   eben- 
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falls  bereits  in  den  ersten  christlichen  Jahrhunderten  kannte  i).  Auch 
die  beiden  seitlichen  Mauern  sind  in  Bogen  eingestellt.  Der  Ausgleich 
des  Rechtecks  mit  dem  Rund  der  kleinen  Hängekuppel  ist  hier  dadurch 
erzielt,  daß  von  den  Seitenwänden  Stichkappen  gegen  die  Mitte  ge- 
zogen sind.  Die  Variation  in  der  Lösung  dieser  Aufgabe  gegenüber 
der  des  Ölbergbaues  kann  nur  ein  Zeichen  sein,  wie  geläufig  die  Ver- 
bindung von  Breitraum  und  Kuppel  war. 

Diese  Art  von  Brunnenbauten  findet  sich  mehrfach.  Ich  erwähne 
nur  die  bekannte  Apostelquelle  (Hod  el-'Azarije)  im  Wädi  el-H6d 
auf  dem  Wege  nach  Jericho  (Abb.  15).  Immer  findet  man  interessante 
Variationen  desselben  Typus.  Die  Enstehungszeit  dieser  Bauten  scheint 
vielfach  bis  in  die  neueste  Zeit  zu  reichen  und  zeugt  für  die  Stärke 
der  alten  Tradition,  die  im  syro -palästinensischen  Hinterlande  schon 
in  vorislamischer  Zeit  das  arabische  Element  zu  Worte  kommen  ließ 
und  sowohl  durch  das  Christentum  als  auch  durch  den  Islam  im  weite- 
ren Kreise  fruchtbar  gemacht  wurde. 


I)  Butler,  1.  c.  370,  373. 
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Harthold's  Studien  über  Kalif  und  Sultan. 

Besprochen  und  im  Auszuge  mitgeteilt 

von 

C.  H.  Becker. 

Tn  flcr  leider  eingegangenen  Zeitschrift  Mir  Islama  hatte  sich  die 
russische  Islamwissenschaft  unter  der  Leitung  W.  Barthold's  ein 
vortreffliches  wissenschaftliches  Instrument  geschaffen,  doch  ist  dies 
nützliche  Organ  nicht  über  den  ersten  Band  hinaus  gediehen.  Was 
jetzt  so  heißt,  teilt  mit  der  alten  Mir  Islama  nur  den  Namen.  Eines 
der  Ghinzstücke  jenes  ersten  Bandes  ist  der  umfangreiche  Aufsatz 
des  Herausgebers  Barthold  über  die  staatsrechtliche  Entwicklung 
der  Bcgrifle  Kalif  und  Sultan,  MI.  I,  203 — 226;  345 — 400  (Petersburg 
1912).  In  Islam  IV,  174  f.,  187  hat  F.  F.  Schmidt  darüber  berichtet 
und  sein  Referat  mit  den  Worten  geschlossen:  »Es  wäre  zu  wünschen, 
daß  diese  hochbedeutsame  und  längst  erwünschte  Arbeit  baldmöglichst 
durch  Übersetzung  in  eine  einem  größeren  Gelehrtenkreise  geläufige 
Sprache  das  verdiente  Aufsehen  erregte«.  Es  gelang  mir  dank  der 
\'ermittlung  \on  M.  Sobernheim,  die  Übersetzung  des  Aufsatzes 
aus  der  Feder  einer  auch  orientalistisch  interessierten  Dame,  Frau 
FiGULLA,  für  den  Islam  zu  gewinnen.  Auf  diese  Übersetzung  stützt 
sich  mein  Referat.  Mir  widerstrebte  die  Veröffentlichung  einer  voll- 
ständigen Übersetzung,  da  es  unmöglich  war,  hierzu  Barthold's  Zu- 
stimmung einzuholen  ').  Ich  kleide  meine  Mitteilungen  deshalb  in  die 
Form  eines  Berichtes  und  beschränke  mich  darauf,  die  wichtigsten 
Abschnitte  im  Wortlaut  anzufügen,  und  zwar  in  ausgedehnterer  Weise, 
als  CS  sonst  bei  Berichten  der  Fall  zu  sein  pflegt. 

Wie  sehr  wir  noch  in  den  Anfängen  einer  wirklich  historischen  Be- 
trachtung des  islamischen  Mittelalters  stecken,  beweist  die  Tatsache, 
daß  wir  noch  keinerlei  Spezialwerk  über  irgendeines  der  großen  ideen- 
geschichtiichen  Probleme,  ja,  nicht  einmal  über  die  Lehre  vom  Staate 
und  von  der  staatlichen  Obergewalt  besitzen,  obwohl  diese  Fragen  noch 

')  Ein  Verbuch  über  einen  neutralen  Gelehrten  mißglückte. 
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die  Gegenwart  bestimmen.  Wann  werden  wir  ein  Werk  erhalten,  das 
mit  R.  W.  und  A.  I.  Carlyle's  History  of  Mediaeval  political  Theory 
in  the  West  (London  1909,  2  Bde.)  oder  ähnlichen  abendländischen 
Untersuchungen  zu  vergleichen  wäre.^!  Wir  sind  alle  noch  zu  sehr  im 
Banne  der  ScherVa  oder  der  speziell  dynastischen  Geschichtsauf- 
fassung einzelner  orientalischer  Fürstenhäuser,  besonders  der  Abbasiden 
und  der  Osmanen.  Der  Hauptwert  der  BARTHOLo'schen  Arbeit  liegt 
nun  darin,  die  scharfe  Zäsur  aufgezeigt  zu  haben,  die  das  Ende  des 
Abbasidenkalifats  von  Bagdad  (1258)  und  das  Aufkommen  der  Mon- 
golen für  die  ganze  staatsrechtliche  Auffassung  —  ich  vermeide  das 
Wort  Lehre,  da  hier  nicht  an  die  Scherra  gedacht  ist  —  des  Islam 
bedeutet.  Das  Problem  der  Geschichte  des  islamischen  Staats- 
rechts liegt  in  dem  Verhältnis  der  zwei  Begriffe  Kalif  und  Sultan  i). 
Das  Sultanat  ist  ursprünglich  eine  delegierte  Gewalt  des  Kalifats.  Mit 
dem  Erlöschen  des  Kalifats  entsteht  unter  den  Mongolen  eine  neue 
religiöse  Motivierung  des  Sultanats  durch  das  Gottesgnadentum,  das 
an  die  Lehre  der  ScherVa  vom  Dhu  Schauka  anklingt  -),  sich  aber  auf 
die  Qoränworte  von  dem  von  Gott  auf  Erden  eingesetzten  Kalifen  - 
hier  nun  wirklich  Stellvertreter  Gottes  und  nicht  mehr  Nachfolger  des 
Propheten  —  stützt.  So  wird  der  Kalifentitel  zu  einem  Ehrenanspruch 
des  Sultanats.  Der  heutige  türkische  Sultan  ist  also  Kalif 
auf  Grund  des  in  seiner  Machtstellung  liegenden  Gottes- 
urteils und  nicht,  weil  er  die  von  der  ScherVa  geforderten 
Bedingungen  eines  Kalifen  erfüllte.  Das  dynastische  Staats- 
recht bemüht  sich  natürlich,  zu  beweisen,  daß  auch  letzteres  der  Fall 
ist,  aber  diese  \"ersuche  sind  erst  jüngeren  Datums.  Die  ScherVa 
kennt,  wie  bekannt,  nur  die  vier  orthodoxen  Kalifen;  alle  andern 
Herrscher,  auch  die  Omajjaden  und  Abbasiden,  fallen  unter  den  Begriff 
des  Dhu  Schauka,  aber  die  Abbasiden  haben  sich  ihrerseits  als  echte 
Kalifen  gefühlt  und  ebenso,  trotz  aller  abbasidischen  Geschichts- 
fälschung,  auch  die  Omajjaden.  Die  gleiche  Praxis  gilt  bis  zum  heutigen 
Tage,  worauf  schon  vor  Jahren  Snouck  Hurgronje  (o.  c.)  hinge- 
wiesen hat. 

Barthold  faßt  die  Resultate  seiner  gehaltvollen  und  inhaltsreichen 
Arbeit  in  14  Thesen  zusammen,  die  ich  hier  vorausstelle,  um  dann  die 
wichtigsten  mit  seinen  Worten  zu  belegen.     Diese  Thesen  sind: 


')   Ich  habe  diesen  BARTiiOLo'schen  Gedanken  in  einem  Vortrag  Der  türhisciu'  Staats- 
gedanke etwas  herauszuarbeiten  versucht.     Erscheint  spater. 

2)  Ausdrücklich  sei   hier  auf  die  Ausführungen  von   Snouck   Hourgronje   in   The 
Achehnese   II,   322  ff.   hingewiesen. 

24* 


,^-  C.H.Becker, 

1.  J)ic  Lehre  von  den  vier  »frommen«  Kalifen  entstand  erst  unter 
(Jen  Abbasiden,  d.  h.  nicht  vor  Mitte  des  8.  Jahrhunderts. 

2.  Die  Vorstellung,  daß  die  Omajjaden  die  ungerechten  »Könige« 
seien,  die  dem  Islam  feindlich  gesinnt  sind,  beruht  auf  einer  Fälschung 
der  Geschichte,  die  im  Zeitalter  der  Abbasiden  gemacht  wurde;  in 
Wirklichkeit  hinterließen  Mu'äwija  und  seine  Dynastie  im  Volke  einen 
besseren  Namen  als  Ali  und  später  die  Abbasiden. 

3.  Nach  den  Omajjaden  gab  es  keine  Kalifen  mehr,  die  von  der 
ganzen  Islamwelt  anerkannt  worden  wären;  die  Abbasiden  galten  aber 
als  Kalifen  bei  der  bedeutenden  Mehrheit  der  Muslime;  unter  dem 
Druck  der  Vorstellung,  daß  ein  Herrscher,  der  die  heiligen  Städte  nicht 
besitzt,  kein  Kalif  sein  kann,  wagte  kein  Herrscher  unter  den  Gegnern 
der  Abbasiden,  außer  den  Charidschiten,  sich  den  Kalifentitel  anzu- 
eignen. 

4.  Im  10.  Jahrhundert  wurde  die  islamische  Welt  infolge  von  Er- 
eignissen, die  mit  dem  Verlust  der  weltlichen  Macht  durch  die  Abba- 
siden verknüpft  waren,  in  drei  Kalifate  getrennt,  wobei  der  Besitz  der 
heiligen  Städte  nicht  mehr  als  unumgängliche  Bedingung  für  die  An- 
nahme des  Kalifentitels  galt. 

5.  Im   II.  Jahrhundert  stieg  infolge  der  Gründung  des  mächtigen      | 
Seldschukenreiches  der  Zauber  des  »Sultans«,   als    des  Vertreters    der 
weltlichen  Macht  im  Gegensatz  zum  »Imam«,  dem  Vertreter  der  geist- 
lichen Macht,  als  welcher  nach  wie  vor  der  Kalif  blieb.      In  diesem     j 
Sinne  verglichen  die  Europäer  und  die  Muslime  den  Kalifen  mit  dem 
Papst  von  Rom. 

6.  Im  12.  Jahrhundert  gelang  es  den  Kalifen,  ihre  weltliche  Macht 

in  Bagdad  und  im  Becken  des  Tigris  und  Euphrat  wiederherzustellen,     j 
was  einen  hartnäckigen  Kampf  zwischen  ihnen  und  den  Sultanen  zur     ■ 
Folge  hatte;  dabei  schufen  die  Anhänger  des  Sultans  die  Theorie  von 
der   Unvereinbarkeit   der    »Imam«-Würde   mit   einem   Eingriff   in   die     , 
Angelegenheiten  weltlicher  Reiche.  i 

7.  Nach  der  Eroberung  Bagdads  durch  die  Mongolen  im  Jahre  1258     ! 
blieb  der  größte  Teil  der  islamischen  Welt   »ohne  Kalifen«.  | 

8.  Von  den  ägyptischen  Sultanen  wurde  in  ihrem  eigenen  Interesse  ; 
die  Fiktion  geschaffen,  nach  der  das  Abbasidenkalifat  seine  Existenz  [ 
in  Ägypten  fortsetzte;  außerhalb  Ägyptens  wurde  dieses  Kalifat  nur 
in  seltenen  Fällen  anerkannt,  und  einzig  nur  in  Indien  wurden  Münzen 
mit  den  Namen  der  ägyptischen  Abbasiden  bis  zum  Aufhören  dieser 
Dynastie  geprägt. 

9.  Der  Fall  Bagdads  und  die  Eroberung  der  meisten  muslimischen 
Gebiete  durch  die  Heiden  vermehrten  wieder  den  Zauber  Mekkas  und 
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Medinas,  jener  Städte,  die  von  der  Mongoleninvasion  nicht  berührt 
worden  waren. 

10.  Im  Mongolenreich  standen  auch  nach  der  Annahme  des  Islam 
die  Rechte  auf  den  Thron,  die  von  den  heidnischen  Mongolenchanen 
ererbt  waren,  in  hohem  Werte,  ebenso  wie  in  den  islamischen  Reichen 
des  9. — II.  Jahrhunderts  die  Herrscher  die  Herkunft  von  den  vor- 
islamischen Königen  Persiens  sehr  hoch  schätzten. 

11.  Der  Idee  der  erblichen  Macht  der  Mongolen  wurde  außer  der 
Idee  des  ägyptischen  Kalifats  die  Vorstellung  von  dem  Willen  Gottes 
als  der  unmittelbaren  Quelle  der  fürstlichen  Macht  gegenübergestellt. 
In  diesem  Sinne  floß  der  Begriff  vom  »Sultan  des  Islam«  mit  dem 
Begriff  vom  »Imam«  und  »Kalifen«  zusammen;  die  Rechte  auf  ein 
solches  Kalifat  wurden  durch  den  Machtgrad  des  Sultans  und  durch 
den  Charakter  seiner  Regierung  bestimmt;  dabei  wurde  dem  Fest- 
stellen des  Zusammenhanges  zwischen  ihm  und  den  heiligen  Städten, 
Mekka  und  Medina,  eine  hohe  Bedeutung  beigemessen,  wenn  auch  ein 
solcher  Zusammenhang  nicht  unbedingt  notwendig  für  die  Annahme 
des  Kalifentitels  war.  Der  beste  Vertreter  der  Idee  eines  solchen  Kali- 
fats ist  Schah   Ruch,  der  Sohn  Timur's  (im  15.  Jahrhundert). 

12.  Das  Kalifat  der  osmanischen  Sultane  (die  Vorstellung  von 
diesem  entstand  infolge  der  Siege  Selim's  I.  in  Persien  und  Ägypten) 
ist  eine  Erscheinung  derselben  Art,  wie  das  Kalifat  Schah  Ruch's  und 
anderer  und  steht  in  keinem  Zusammenhang  mit  dem  Kalifat  der 
ägyptischen  Abbasiden. 

13.  Die  Theorie  von  der  Übertragung  des  Kalifats  von  Muta- 
wakkil,  dem  letzten  ägyptischen  Abbasiden,  an  Selim  ist  in  der  zweiten 
Hälfte  des  18.  Jahrhunderts  von  einem  türkischen  Armenier  erdacht 
worden;  in  Zusammenhang  damit  entstand  zur  selben  Zeit  die  Theorie 
von  der  geistlichen  Oberhoheit  des  Sultans  über  alle  Muslime,  wenn 
sie    ihm   auch   als   weltlichem   Herrscher   nicht   untergeordnet   waren. 

14.  Die  geistliche  Souveränität  des  Sultans  als  Kalifen  aller 
Muslime  wurde  bei  Schluß  des  Vertrages  von  Kütschük-Kainardsche 
(1774)  und  der  erläuternden  Konvention  dazu  (1779)  von  Rußland 
anerkannt;  die  entsprechenden  Punkte  der  beiden  Verträge  wurden 
durch  den  Vertrag  betreffend  die  Einverleibung  der  Krim  an  Rußland 
(1783)  abgeschafft. 

These    i    und    2. 

Der  Abschluß  der  Lehre  von  den  Chidafä  el-räschidün  ist  sicher 
erst  in  die  Abbasidenzeit  zu  setzen;  doch  sind  die  Anfänge  dieser  Lehre 
wohl  schon  in  den  oppositionellen  Kreisen  während  der  Omajjaden- 
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zeit  zu  suchfii.  Bakthlod  stellt  in  seinem  ersten  Abschnitt  die  be- 
kannten Nachrichten  über  die  Entstehung  des  Titels  Kalif  und  Amir 
at-MtCmimn  zusammen  (nach  Tab.  I,  2748).  Die  aus  der  Zeit  der 
ersten  Kalifen  übermittelten  Schriftstücke  bestätigen  die  Angabe,  daß 
erst  Omar  sich  »Beherrscher  der  Gläubigen«  nennt  (Tab.  I,  1881,  14; 
19^7.  '^  g^gc'i  2662,  5).  Als  Abstraktum  dient  Kalifat  oder  »die  Tage 
des  ...<-.  nie  Abschaffung  des  Fluches  gegen  Ali  (Abu  Turäb)  durch 
Omar  II.  bezweifelt  B.,  wie  es  einst  auch  Weil  getan  hatte  [Chalifen 
1,  587  Anm.  i),  gegen  Wellhausfn,  Arabisches  Reich  193.  Dabei 
stützen  sich  B.  und  Wellhausen  auf  die  gleiche  Stelle  (Tab.  IJ, 
14S2  ff.).  Schon  vor  dem  Erscheinen  des  Arabischen  Reiches  hatte 
ich  in  Z.  Ass.  XV,  27  ff.  ausführlich  über  diese  Frage  gehandelt  und  die 
.Abschaffung  für  historisch  erklärt.  Immerhin  verdiente  die  ganze 
Frage  eine  systematische  Nachprüfung,  namentlich  seitdem  Lammen s' 
geistreiches  Buch  Fädma  so  gar  nicht  mit  der  Verfluchung  der  Aliden 
rechnet  und  dadurch  zu  verhängnisvollen  Fehlschlüssen  kommt. 

Wichtig  sind  B.s  Zusammenstellungen  über  das  gute  Andenken,, 
das  die  Omajjaden  hinterlief3en.  Ma'mün's  Plan,  das  Gedächtnis 
Mu'äwija's  von  den  Kanzeln  herab  verfluchen  zu  lassen,  mißglückt 
(Mas'üdi,  murüdsch  VII,  93;  Keller  K.  Bagdad  91).  Das  gleiche 
passiert  iMu'tadid  (Tab.  III,  2164  ff.).  Auch  Mukaddasi  (BGA.  III) 
399  erzählt,  daß  Mu'äwija  noch  Ende  des  10.  Jahrhunderts  in  Isfahan 
ganz  besonders  gefeiert  worden  sei.  Auch  die  Hoffnung  auf  den  Sufjäni 
wird  in  diesem  Zusammenhang  gestreift.  Daß  die  Omajjaden  in 
Syrien  noch  lange  in  gutem  Andenken  standen,  ist  eigentlich 
selbstverständlich.  Mas*üdi  (BAG.  VIII)  335  ff",  berichtet  darüber. 
Vgl.  auch  GoLDzmER  Muh.  Stiid.  II,  119  ff.  B.  bespricht  dabei  den 
Glanz  der  omajjadischen  Fürsten,  l)esonders  Abdulmalik's  und  Walid's. 
Auch  gedenkt  er  des  Aufkommens  des  Titels  »Kalif  Gottes«  statt 
»Kalif  des  Gesandten  Gottes«.  Die  GoLDzmER'sche  Arbeit  Du  sens 
propre  des  expressions  Ombre  de  Dien,  Khalife  de  Dieu  (Rev.  Hist.  Rel. 
1897)  scheint  ihm  entgangen  zu  sein.  Auch  Muh.  Stud.  II,  61  ist  nicht 
zitiert,  dagegen  Ferazdaq  nach  fPseudo -]  MawerdT,  K.  adab  ad- 
duuja  ica'd-din  7;  Abu  Hanifa  ad-Dinäwari  346;  Tab.  II,  1199; 
TiESENHAUsEN,  MÜHzeu  des  östlichen  Kalifats  275  (Nr.  2681)  russ.; 
Lavolx  Catal.  Moiin.  Mus.  Bibl.  Nat.  I,  25  (Nr.  83). 

These    3    und    4. 

Die  Behauptung,  daß  der  Besitz  der  heiligen  Stätten  eine  Bedeu- 
tungfür die  Führung  des  Kalifentitels  besitze,  ist  neu,  aber  durch  keiner- 
lei Zitat  aus  orientalischen  Quellen  belegt.    Für  diese  alte  Zeit  scheint 
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sie  mir  auch  nicht  zutreffend;  denn  Abduhnalik  war  unzweifelhaft 
Kalif  und  nannte  sich  so,  während  noch  Abdallah  b.Zubair  imHidschäz 
herrschte.  Die  Machtstellung  der  Abbasiden  war  wohl  entscheidend. 
Bei  den  Fatimiden  lag  die  Annahme  des  Titels  in  der  Natur  ihrer 
dynastischen  Ansprüche.  Nachdem  es  aber  schon  zwei  Kalifate  gab, 
hatten  die  spanischen  Omajjaden  auf  dem  Höhepunkt  ihrer  Macht 
auch  keinen  Anlaß  mehr,  in  diesem  Punkte  zurückhaltend  zu  sein. 
Bei  seiner  historischen  Betrachtung  schildert  B.  anschaulich  die 
ganze  Schwäche  und  Barbarei  der  so  hochgepriesenen  Epoche  Härün 
ar-Raschid's  (nach  Tab.  III,  646;  649).  Er  war  der  letzte  Bagdader 
Kalif,  der  Mekka  besuchte.  Islamische  Fürsten  gingen  später  nur  noch 
dann  nach  Mekka,  wenn  sie  abgedankt  hatten.  In  dieser  Allgemeinheit 
ist  die  Behauptung  nicht  richtig,  wie  B.s  eigene  weitere  Ausführungen 
beweisen.  Mit  der  zunehmenden  Schwäche  der  Zentralmacht  erstarken 
die  Statthalter  in  den  Provinzen.  Ursprünglich  als  Emire  und  Vor- 
beter ernannt,  werden  sie  von  der  zweiten  Hälfte  des  9.  Jahrhunderts 
ab  rein  w-eltliche  Herrscher.  Es  entsteht  das  Amt  eines  Chatib.  Diese 
Entwicklung,  wie  die  frühe  Geschichte  des  Wortes  »Sultan«,  wird  nur 
leise  gestreift;  man  merkt,  daß  B.  in  dieser  alten  Zeit  nicht  so  zu  Hause 
ist,  während  er  in  der  Geschichte  der  späteren  Jahrhunderte,  besonders 
Asiens,  ein  unerreichter  Meister  ist.  Was  das  Aufhören  der  persön- 
lichen Predigt  durch  die  Statthalter  betrifft,  so  scheint  das  mit  der  Er- 
setzung der  arabischen  Emire  durch  türkische  zusammenzuhängen. 
Jedenfalls  in  Ägypten  ist  das  der  Fall.  Wir  wissen  auf  das  Jahr  genau  — 
es  war  242/856  — ,  wann  zum  letzten  Mal  ein  Emir  das  Freitagsgebet 
leitete  (Islam  III,  398).  Die  Sinneswandlung  des  Wortes  Sultan  vom 
Begriff  der  Herrschaft  zum  Titel  des  Statthalters  resp.  Machthabers 
glaubt  B.  zuerst  in  Tab.  III,  1894,  11  (vom  Jahre  262/875)  zu  kon- 
statieren, wo  Muwaffak  als  Sultan  bezeichnet  ist.  Der  Gebrauch  ist 
viel  älter,  worauf  ich  schon  Beiträge  II,  90,  Anm.  6,  hingewiesen  habe. 
Vgl.  dazu  Seybold  ZDMG.  6^,  329 f.  Man  spricht  von  »Sultan«,  wenn 
man  den  Vertreter  eines  Amtes,  von  »Emir«,  wenn  man  die  Person 
meint.  Man  bezeichnet  nach  B.  auch  kleine  Dynasten  als  Sultan,  so 
BGA.  II,  143,  und  weitere  Beispiele  bei  Barthold,  Turkestan  im 
Zeitalter  der  Mongoleninvasion  II,  285  (russ.).  Hinzugefügt  sei  Müller, 
Geschichte  I,  556.  Die  schiitischen  Bujiden,  die  den  Kalifen  die  welt- 
liche Macht  entreißen,  nennen  sich  auf  ihren  Münzen  nicht  v^ultan, 
sondern  Schähänschäh.  Zu  einem  zu  verleihenden  Titel  wird  Sultan 
erst  in  der  Seldschukenzeit.  Ibn  Chaldün  {Prolegomenes  II,  p.  8, 
übers,  p.  9)  behauptet  allerdings,  daß  der  Barmekide  Dscha'far  als  Erster 
den  Sultanstitel  geführt  habe,  und  daß  man  die  Emir  al-U mar ä's,  also 
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die  Vorläufer  der  Bujiden,  auch  Sultan  genannt  habe  (ib.  p.  9  bzw.  10). 
Von  den  Bujiden  behauptet  es  Müller  I,  568,  doch  weiß  ich  nicht, 
nach  welcher  Quelle.  Jedenfalls  ist  die  vorseldschukische  Geschichte 
des  Wortes  Sultan  trotz  B.  noch  nicht  völlig  geklärt. 

These    5    und    6. 

Hier  wie  für  die  folgenden  Thesen  sei  die  Begründung  B.s  im 
Wortlaut  gegeben.  Alles,  was  jetzt  folgt,  bis  zu  meiner  Schlußbemer- 
kung, ist  ausschließlich  B.s  geistiges  Eigentum. 

»Die  Tatsache,  daß  die  Islamwelt  in  einige  voneinander  unab- 
hängige und  sogar  einander  feindliche  Reiche  zerfallen  war,  übte  auf 
die  Anschauungen  der  islamischen  Gesellschaft  eine  verhältnismäßig 
schwache  Wirkung  aus.  Wie  man  in  Westeuropa  noch  lange  nach  dem 
Fall  des  Römischen  Reiches  die  christliche  Welt  als  ein  Ganzes  be- 
trachtete, in  dem  die  erste  Stelle  dem  Papst  gebührt,  die  zweite  dem 
byzantinischen  (später  dem  deutschen)  Kaiser,  die  dritte  dem  Franken - 
k()nig  (später  dem  französischen  König)  i),  so  betrachtete  man  auch  in 
der  Islamwelt  den  politischen  Zerfall  als  eine  zufällige  Tatsache,  die 
jeder  Rechtsgrundlage  entbehrte.  Solange  die  religiöse  Weltanschauung 
die  Herrschaft  behielt,  war  eine  Äußerung  der  instinktmäßigen  natio- 
nalen Sympathien  und  Antipathien  möglich,  konnte  die  Rede  von 
der  Untertanentreue  sein,  insbesondere  von  der  Treue,  die  die  Krieger 
ihrem  Fürsten  in  Glück  und  Not  schuldig  seien,  nicht  aber  von  einem 
Staatspatriotismus  in  unserem  Sinne.  Mit  der  Entwicklung  des  städti- 
schen Lebens  und  mit  dem  Sinken  des  kriegerischen  Mutes,  als  der 
Militärdienst  immer  mehr  von  Sklaven  und  Söldnern,  die  vom  Fürsten 
besoldet  waren,  verrichtet  wurde,  gewöhnte  man  sich  immer  mehr  und 
mehr,  den  Krieg  zwischen  islamischen  Dynastien  als  eine  Privatsache 
dieser  Dynastien  aufzufassen,  die  mit  deren  Untertanen  nichts  zu  tun 
hatte.  Die  Untertanen  hatten  sich  jedem  unterzuordnen,  dem  Gott 
den  Sieg  und  die  Macht  schenkt  und  der  sich  imstande  erweist,  der 
Bevölkerung  die  Möglichkeit  eines  friedlichen  Lebens  im  Geiste  der 
Islamvorschriften  zu   sichern  -). 

Es  deutet  nichts  darauf  hin,  daß  die  öffentliche  Meinung  zu  jener 
Zeit  ihre  Hoffnungen  auf  die  Abbasiden  gesetzt  und  von  ihr  erwartet 

')  Bekanntlich  sprach  Alkuin  in  einem  Briefe  an  Karl  d.  Gr.  diese  Meinung  aus; 
ähnlich  drückte  sich  im  14.  Jahrhundert  Raschid-ad-dln  (offenbar  hieß  es  so  in  seiner  euro- 
päischen Quelle)  über  den  Papst,  Kaiser^»  j..i  und  den  König  von  Frankreich  (j^^-sIAj^) 

Mi<. 

•)  Vgl.  \V.  Bartholu,  Turkcstan  im  Zeitalter  der  Mongoleninvasion,  S.  280  ff.,  307 
und  405. 
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hätte,  daß  sie  das  Joch  der  schritischen  Schähänschähs  abwerfen  und  alle 
echten  Muslime  unter  ihrer  Herrschaft  wieder  vereinigen  würde.  Die 
Blicke  der  Gläubigen  scheinen  nicht  auf  Bagdad,  sondern  auf  die  öst- 
lichen Gebiete  Persiens  gerichtet  gewesen  zu  sein,  wo  sowohl  die  Sama- 
niden  und  die  ihnen  nachfolgenden  Gaznewiden  wie  auch  die  türkischen 
Eroberer  Ilek-Chans  und  Seldschuken,  im  Gegensatz  zu  den  Bujiden, 
die  in  Bagdad  die  Macht  an  sich  gerissen  hatten,  hoch  das  Banner  der 
Rechtgläubigkeit  hielten  und  im  Islam  das  Ideal  eines  Bündnisses  zwi- 
schen Staat  und  Kirche  schufen  i);  dieses  Bündnis  stand  unter  der 
Herrschaft  weltlicher  Fürsten,  die  tatsächlich  völlig  unabhängig  waren, 
sich  aber  treue  Untertanen  des  Kalifen,  des  geistlichen  Oberhauptes 
aller  Muslime,  nannten.  Es  ist  interessant,  daß  noch  Makdisl,  der 
etwa  70  Jahre  vor  dem  Einzug  Togrul-Bek's  in  Bagdad  schrieb,  sich 
in  folgenden  Worten  auf  ein  Buch  beruft,  in  dem  der  Zug  der  Eroberer 
vom  Osten  her  vorausgesagt  ist  -) : 

In  einem  Buche  in  Fars  las  ich  einen  HadUh,  der  mit  einem  bis 
auf  den  Propheten  zurückreichenden  Isnäd  überliefert  ist:  »Mir  ist,  als 
sehe  ich  die  Taten  der  Dailemiten  (eine  Nation,  von  der  die  Bujiden 
ausgegangen  sind)  mitten  in  meiner  Gemeinde;  sie  haben  ihr  (der  Ge- 
meinde) Vermögen  geplündert,  Moscheen  verwüstet,  Weiber  verge- 
waltigt, den  Islam  geschwächt,  der  Wohlfahrt  ein  Ende  gesetzt,  und  die 
Heere  in  die  Flucht  geschlagen.  Nichts  wird  sie  bewältigen  außer  dem 
Befehl  Gottes.  Es  wird  hervortreten  ein  Mann  aus  dem  Gebiete  Chora- 
san,  schön  von  Angesicht,  ein  Held,  mit  weißen  Wangen,  mit  einem 
schwarzen  Mal  an  der  Brust,  von  hohem  Wuchs,  von  großer  Würde, 
ein  Philosoph,  ein  Gelehrter,  dessen  Name  Prophet  (Nebi)  ist  3),  von 
den  Fremdvölkern  stammend,  dem  Gott  den  Sieg  über  die  Kleinen 
Tore  schenken  wird.  Er  wird  Besitz  von  Chorasan  bis  zu  den  Großen 
Toren  4)  ergreifen  und  wird  so  lange  sein  Schwert  nicht  in  die  Scheide 


')  Mit  Ausnahme  einiger  Philosophen,  die  die  antike  Theorie  des  idealen  Staates 
kannten,  teilten  diese  Meinung  auch  die  hervorragendsten  Vertreter  der  Wissenschaft 
unter  den  Muslimen.  Für  den  größten  Gelehrten  unter  den  Muslimen,  Birü  ni  (11.  Jahrh.), 
ist  ein  Bündnis  zwischen  Staat  und  Kirche  »die  höchste  Entwicklungsstufe  der  mensch- 
lichen Gesellschaft,  die  Verwirklichung  alles  dessen,  wonach  Menschen  streben  können« 
{Indien,  herausg.  von   Sachau,    S.  48;  engl.  Übers.   I,  99). 

•)  BGA.  III,  472.  Wir  haben  keinen  Anlaß,  diese  Erzählung  für  eine  Interpolation 
zu  halten,  trotz  der  (freilich  unvollständigen)  Übereinstimmung  der  Voraussagung  mit  den 
Ereignissen. 

3)  Es  ist  bemerkenswert,  daß  Togrul-Bek  und  sein  Nachfolger  Alp-Arslan  tatsächlich 
den  islamischen  Namen  Muhammed  trugen. 

4)  Wir  sehen  keine  Notwendigkeit  ein,  die  Frage  zu  erörtern,  um  was  für  Gebirgs- 
pässe es  sich  hier  handelt. 


,  ,  o  C.  H.  B  0  c  k  e  r , 

Stecken,  liis  kein  einziger  Bewaffneter  von  ihnen  (den  Dailemiten) 
übrigbleiben  wird.«  Man  sagte:  »0  Gesandter  Gottes!  und  was  wird 
nachher  sein?«  Kr  erwiderte:  »Der  Herrscher  von  Chorasan  wird  nach 
dem  Hause  (iottes  schreiten,  und  man  wird  die  Chutba  mit  seinem 
Namen  in  (\vn  Moscheen  von  Chorasan,  Zaurä  i),  F'ars,  Irak,  Mekka  und 
Medina  lesen.«  Man  sagte:  »0  Gesandter  Gottes!  und  was  wird  nachher 
sein?«  Er  sagte:  »Eine  lange  Periode,  in  der  die  Menschen  wie  Löwen 
sein  werden,  nicht  werden  sie  das  (ihnen)  Anvertraute  zurückerstatten, 
nf)ch  sieh  vom  Verbotenen  fernhalten-).« 

Die  Prophezeiung  kam  in  der  Mitte  des  II.  Jahrhunderts  teilweise 
in  Erfüllung.  Kein  Philosoph  und  kein  Gelehrter  3),  sondern  der  Führer 
eines  Nomadenvolkes  zog  aus  dem  von  ihm  eroberten  Chorasan  west- 
wärts, vernichtete  die  Bujidendynastie  und  zog  im  Jahre  1055  in  Bagdad 
ein.  Wallfahrten  nach  Mekka  vollzogen  weder  er  noch  seine  Nachfolger, 
aber  als  man  seit  dem  Jahre  462/1070  in  Mekka  wieder  begann,  an 
Stelle  des  Fatimidenkalifen  den  abbasidischen  in  der  Chutba  zu  er- 
wähnen 4),  nannte  man  hinter  dem  Kalifen  Käim  auch  den  Sultan  Alp- 
Arslan. 

Die  Ereignisse  des  1 1.  Jahrhunderts  verliehen  der  weltlichen  Macht 
einen  solchen  Glanz,  wie  sie  ihn  früher  in  der  Islamwelt  nicht  besessen 
hatte.  Neben  dem  Kalifen  als  »Imam«  war  jetzt  »der  Sultan«,  dem 
alle  die  Gebiete  (außer  dem  fernen  Spanien)  untergeordnet  waren,  deren 
Bevölkerung  den  Abbasidenkalifen  als  ihr  geistliches  Oberhaupt  aner- 
kannte. Jetzt  wurde  nicht  mehr  wie  im  10.  Jahrhundert  jeder  kleine 
Herrscher  Sultan  genannt.  Nur  das  Haupt  einer  unabhängigen  Dyna- 
stie konnte  sich  jetzt  Sultan  nennen,  während  seine  Verwandten  und 
Vasallen  den  persischen  Königstitel  {Schah)  oder  den  arabischen  (Melik) 
trugen.  Trotzdem  die  Seldschuken  als  eifrige  Verteidiger  des  rechten 
Glaubens  auftraten,  versehmähten  sie  die  vorislamischen  Titel  auch 
nicht.  Ihre  Sultane  nannten  sich  auch  »Schähänschähs«;  nachdem  sie 
Kleinasien  erobert  hatten,  das  bis  dahin  unter  der  Herrschaft  von 
Byzanz  geblieben  war,  nahmen  die  türkischen  Herrscher  dieses  Ge- 
bietes den  Kaisertitel  an  und  nannten  sich  noch  lange  vor  der  Erobe- 


')  D.  h.  von  Bagdad  (über  das  Wort  Zaurä  s.  das  Wörterbuch   von  Ja  küt  II,  954). 
=)  D.  h.  mit  andern  Worten:  auf  den  frommen  Herrscher  wird  wieder  eine  gottlose 
Zeit  folgen. 

3)  Der  Verfasser  des  Hadith  scheint  seine  Hoffnungen  auf  die  hochkultivierte  Sama- 
nidendynastie  gesetzt  zu  haben. 

^)  Ibn  al-.\thir,  X,  41;  ebenso  *Imäd-ad-din  Isfahäni  in  der  Ausgabe  von 
TT,.,-.c.,.^^  Recueil  de  textes  rclatifs  a  l'histoire  des  Seldjoucides,  II,  36,  17. 
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rung  Konstantinopels  »römische  Kaiser«  i).  Der  der  weltlichen  Macht 
entäußerte  Imam  blieb  noch  »Stellvertreter  Gottes«,  aber  der  Sultan 
wurde  schon  »der  Schatten  Gottes«:  dem  Propheten  selbst  wird  ein 
Hadlth  in  den  Mund  gelegt:  »Der  Sultan  ist  der  Schatten  Gottes  auf 
Erden,  und  jeder,  dem  Leid  geschehen  ist,  sucht  Zuflucht  bei  ihm«  2). 
Außer  dem  Seldschukenreich  gab  es  aber  im  1 1.  Jahrhundert  noch 
ein  anderes  Land,  wo  in  der  Chutba  und  auf  den  Münzen  der  Abbasiden- 
kalif  erwähnt  wurde,  nämlich  das  Reich  der  Almorawiden,  einer  Dyna- 
stie, die  in  der  Mitte  des  11.  Jahrhunderts  in  Afrika  emporgestiegen 
war  und.  die  um  das  Jahr  1090  den  islamischen  Teil  Spaniens  erobert 
hatte.  Unter  dieser  Dynastie  fing  man  zum  erstenmal  in  Marokko  und 
in  Spanien  an,  Münzen  im  Namen  »des  Imams,  des  Knechtes  Gottes, 
des  Emirs  der  Gläubigen,  des  Abbasiden«  zu  prägen;  die  Almorawiden 
nannten  sich  selber  auf  diesen  Münzen  im  Gegensatz  zum  »Emir  der 
Gläubigen«,  dem  Kalifen,  »Emire  der  Muslime«.  Für  die  spanischen 
Muslime  wurde  der  ferne  Kalif  ein  Symbol  ihrer  Zugehörigkeit  zur 
Islamwelt,  und  er  war  für  sie  dasselbe,  was  der  Papst  von  Rom  ihren 
Feinden  war.  Dieser  Analogie  wurden  sich  auch  die  Zeitgenossen  voll- 
kommen bewußt.  Als  Alfons  VI  IL,  der  König  von  Kastilien,  am 
Ende  des  XII.  Jahrhunderts  anfing,  Münzen  mit  christlichen  Auf- 
schriften, aber  in  arabischer  Sprache  zu  prägen,  nannte  er  sich  in  diesen 
Aufschriften  den  Emir  der  Katholiken  und  den  Papst,  den  Imäm 
der  christlichen  Kirche  3).  Der  Geograph  JäkOt4)  (13.  Jahrh.)  teilt 
bei  der  Beschreibung  Roms  mit,  daß  in  dieser  Stadt  »der  Papst  lebt, 
dem  die  Franken  gehorchen;  er  nimmt  unter  ihnen  die  Stellung  eines 
Imams  ein;  derjenige,  der  sich  ihm  widersetzt,  gilt  bei  ihnen  als  Ver- 
brecher und  Sünder,  den  man  vertreiben  oder  totschlagen  muß.  Er 
(der  Papst)  kann  ihnen  (den  Franken)  den  Verkehr  mit  Frauen,  das 
Waschen,  Essen  und  Trinken  verbieten,  und  kein  Mensch  ist  imstande, 
sich  dagegen  zu  sträuben.«  Einige  Jahrzehnte  später  schrieb  Marco 
Polo  über  Bagdad:  »Wie  in  Rom  das  Oberhaupt  aller  Christen  der 
Welt  lebt,  so  lebt  hier  der  Kalif  aller  Sarazenen  der  Welt« 5). 

')  Wenn  die  von  dem  Sinologen  Hirth  vorgeschlagene  Deutung  der  Nachricht  von 
der  Ankunft  einer  Gesandtschaft  in  China  im  Jahre  1081  richtig  ist  (F.  Hirth,  China  and 
the  Roman  Orient,  Leipzig  1S85,  S.  300),  so  nannte  sich  der  Herrscher  über  Kleinasien  (aus 
der  Seldschukendynastie)  bereits  damals  »König  von  Küm<-,  Kaiser  {MeUk-i-Rum  Kaifar). 

*)  Dieser  HadJth  ist  u.  a.  (aus  einem  Werke  des  15.  Jahrh.)  von  Bar.  Rose.n  im  Katalog 
der  persischen  Handschriften  der  Lehrabteilung  für  oricnt.  Spr.  am  Minist,  des  Auswärtigen 
{Collections  scientijiques  etc.  Hl,  57)  angegeben.  Die  Sultane  nennen  sich  noch  in  den  In- 
schriften der  vormongolischen  Periode  oft   »Schatten  Gottes<'. 

3)  Lavoix,  Catalogue  des  monnaies  etc.     Espagne  et  Afrique,  S.  524  (Nr.  1127). 

4)  Mu'-dscham,   II,  867,   7  ß. 

5)  I.  P.  MiNAEW,  Die  Reise  Marco  Polos  (russ.),  Petersburg  1902,  S.  33. 
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Die  Ähnlichkeit  wurde  in  der  Mitte  des  12.  Jahrhunderts  noch 
stärker,  :ils  der  Kalif,  der  geistliche  Herr  der  gesamten  Muslimenwelt, 
zu  gleicher  Zeit  auch  ein  weltlicher  Fürst  eines  kleinen  Gebietes  ge- 
worden war.  Im  Gegensatz  aber  zum  Papst  erhielt  der  Kalif  sein 
Gebiet  nicht  als  Geschenk  von  den  Vertretern  der  weltlichen  Macht, 
sondern  er  erwarb  es  selbst  mit  Waffengewalt  und  war  genötigt, 
einigemal  die  Versuche  der  Sultane,  die  alte  Ordnung  wiederherzu- 
stellen, mit  der  Waffe  in  der  Hand  abzuweisen. 

Noch  unter  den  Bujiden  hatte  der  Kalif  Gelegenheit,  den  welt- 
lichen Herrschern  zu  zeigen,  daß  er  trotz  des  Verlustes  der  weltlichen 
.Nhicht  noch  imstande  sei,  seinen  Willen  durchzusetzen.  Während  des 
Zusammenstoßes  zwischen  den  Bujiden  und  dem  Kalifen  Käim  im 
Jahre  1035  wurde  durch  eine  Verordnung  des  Kalifen  die  Tätigkeit 
sämtlicher  geistiger  Anstalten,  darunter  auch  des  Kadigerichtes,  zum 
Stillstand  gebracht,  wodurch  sich  die  Regierung  zu  Konzessionen  ge- 
nötigt sah.  Unter  den  Scldschuken  konnte  sich  der  Kalif  mit  dem  äußeren 
Zubehör  der  Macht  umgeben,  und  seit  1061  hatte  er  seinen  eigenen 
Wezir.  Die  Einheit  des  Seldschukenreiches,  die  nach  dem  Tode  des 
Melik-Schäh  (1092)  geschwächt  worden  war,  ist  nach  dem  Tode  des 
Sultan  Muhammed  (iirS)  nicht  wiederhergestellt  worden;  das  An- 
sehen der  Sultane  mußte  darunter  leiden;  dadurch  angeregt,  fangen  die 
Kalifen,  von  ihren  Weziren  unterstützt,  an,  die  Wiederherstellung  ihrer 
weltlichen  Macht  anzustreben,  und  im  Jahre  1152  gelingt  es  dem 
Kalifen  Muktafl,  die  türkischen  Truppen  aus  Bagdad  und  dem  Gebiet 
von  Bagdad  zu  verdrängen  '). 

Über  hundert  Jahre  lang  herrschten  die  Ivalifcn  über  die  Gebiete 
des  ligris  und  Euphrat  von  Tekrit  bis  zur  Mündung  des  Schatt-el- 
Arab  und  von  Kufa  bis  Chulwan  -),  manchmal  auch  über  Chusistan. 
Obwohl  das  Gebiet,  in  dem  der  Kalif  »ohne  Sultan«  3)  herrschte,  von 
unbedeutendem  Umfang  war,  mußte  schon  die  bloße  Existenz  eines 
solchen  Gebietes  der  Autorität  der  weltlichen  Macht  schaden.  Die 
Sultane  verlangten  hartnäckig  vom  Kalifen,  daß  in  der  Chutba  in  Bagdad 
ihr  Name  erwähnt  werde;  der  Kalif  verweigerte  es  ebenso  hartnäckig. 
Weder  im  Koran  noch  in  den  Hadithen  konnte  man  natürlich  Hin- 
weise darauf  finden,  daß  die  Imamwürde  mit  der  weltlichen  Macht  un- 


')  Von  aUedem  ist  mit  einem  Hinweis  auf  die  Quellen  in  Bartholds  Aufsatz  Die 
thtokratische  Idee  und  die  ■weltliche  Macht  in  den  muslimischen  Staaten  (russ.),  Petersburg 
1903  (Beilage  zu  dem  Bericht  der  Kais.  Universität  Petersburg  für  1902),  S.  13  fT.  die  Rede. 

')  So  sind  die  Grenzen  der  Besitzungen  Muktafi's  bei*Imäd-ad-din  {Recueil  etc.,n, 
233.  ö). 

3)  Ein  Ausdnick  I  b  n  -  a  1  -  A  t  h  1  r '  s  (XI,   169). 
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vereinbar  sei;  und  doch  haben  die  Sultane  und  ihre  Anhänger  eine 
solche  Lehre  geschaffen  und  sie  mit  folgenden  Worten  verteidigt: 
»Wenn  der  Kalif  der  Imam  ist,  so  muß  seine  ständige  Beschäftigung 
im  Gebet  [Naniäz),  als  der  Glaubensgrundlage  und  dem  besten  aller 
Werke,  bestehen;  der  Vorrang  in  dieser  Hinsicht  und  der  Umstand, 
daß  er  das  Volk  dazu  führt,  müssen  ihm  genügen;  das  ist  das  richtige 
Regieren;  die  Einmischung  des  Kalifen  in  die  Dinge  des  vergänglichen 
irdischen  Regierens  hat  keinen  Sinn;  das  muß  man  den  Sultanen  über- 
lassen« i). 

Die  langjährige  Regierung  des  Kalifen  Näsir  (ii8o — 1225)  war  die 
Zeit,  da  die  Beziehungen  zwischen  Kalif  und  Sultan  am  schlimmsten 
zugespitzt  waren.  Der  Kalif  mußte  einigemal  den  Kampf  wieder  auf- 
nehmen. Nachdem  der  Sultan  Togrul,  der  letzte  der  persischen  Seld- 
schuken,  im  Kampfe  mit  Tukusch,  dem  chiwaschen  (Chuwarazmi)  Er- 
oberer, gefallen  war  (1194),  stellte  der  Sieger  an  den  Kalifen  dieselben 
Forderungen  wie  früher  der  Besiegte ;  der  Sohn  und  Nachfolger  Tukusch's, 
Muhammed,  folgte  dem  Beispiel  seines  Vaters  und  machte  im  Jahre  12 17 
den  Versuch,  mit  der  Waffe  seine  Ansprüche  durchzusetzen.  Der  Ver- 
such endete  mit  einem  Mißerfolg  für  den  Sultan;  er  würde  aber  wahr- 
scheinlich noch  einmal  aufgenommen  worden  sein,  wäre  das  Reich 
Muhammeds  um  diese  Zeit  nicht  von  den  Mongolen  zertrümmert  wor- 
den. Der  Sohn  Muhammeds,  Dscheläl-ad-dln,  der  nach  dem  Rückzug 
der  Mongolen  einige  Gebiete  unter  seiner  Macht  wieder  vereinte, 
war  auch  ein  Feind  der  Bagdader  Regierung;  die  Mongolen  kamen 
aber  bald  wieder,  und  im  Jahre  1231  erfolgte  der  endgültige  Sturz  der 
den  Kalifen  feindlichen  Dynastie. 

Es  ist  schwer  zu  sagen,  auf  wessen  Seite  die  öffentliche  Meinung 
während  dieses  Kampfes  war.  Wenn  die  von  Tukusch  und  Muhammed 
herbeigeführten  Truppenabteilungen  das  Volk  durch  ihre  Plünderungen 
erbitterten,  so  war  andrerseits  der  Kalif  Näsir  auch  nicht  beliebt.  Die 
Geschichtschreiber  sprechen  von  den  unmäßigen  Ansprüchen  nicht 
nur  des  Kalifen  selbst,  sondern  auch  »des  hohen  Diwan«  2),  wie  die 
Bagdader  Regierung  genannt  wurde.  Neben  dem  Kalifen  hielt  sich 
auch  »der  hohe  Diwan«  für  die  Quelle  der  Macht  der  Sultane;  von  dem 
Sultan  wurden  ausgesuchte  Ehrenbezeugungen  nicht  nur  für  den  Ka- 
lifen, sondern  auch  für  seinen  Wezir  verlangt.  Zum  erstenmal  wurde 
das  den   Zeitgenossen  als  schädliche  Neuerung   (bid'a)   vorkommende 


")  So  bei    Rawendi,    einem  Autor  aus  dem  Beginn  des   13.   Jahrhunderts;  s.  den 
türkischen  Text  in  Barthold's  Turkestan  im  Zeitalter  der  Mongolcninvastou,  II,  372,  Anm.  4- 
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Trinzip  aufgestellt,  daß  es  in  der  Muslimenwelt  kein  Privatlandeigentum 
gäbe,  da  das  ganze  Land  dem  »>Emir  der  Gläubigen«  gehöre  i).  Der 
Kalif  Nä-sir  setzte  seine  Feinde  durch  die  Energie  in  Erstaunen,  mit 
der  er,  oliiic  \  nr  irgendeinem  Mittel  zu  scheuen,  den  Kampf  mit  ihnen 
führte;  seine  Untertanen  staunten  darüber,  daß  er  über  alles,  was  in 
seinen  Gebieten  geschehen  war,  so  gut  unterrichtet  war;  auf  ihn  scheinen 
sich  ursprünglich  die  Erzählungen  von  den  nächtlichen  Spaziergängen 
des  verkleideten  Kalifen  zu  beziehen,  die  später  auf  Härün-ar-Raschid 
übertragen  wurden  -).  Die  Energie  und  die  Erfindungsgabe,  die  er  bei 
Ermittlung  neuer  Einkommenquellen  offenbarte,  trugen  natürlich  nicht 
dazu  bei,  daß  seine  Popularität  wuchs;  Ibn  al-AthIr  läßt  sogar 
Näijir  selbst  stolz  darauf  sein,  daß  es  unter  ihm  keinen  Menschen  gab, 
der  auf  den  Kalifen  nicht  geschimpft  hätte,  außer  ihm  selbst  3).  An- 
läßlich der  Ansprüche  des  Kalifen  ist  die  Erzählung  eines  Zeitgenossen 
interessant,  die  besagt,  daß  Näsir,  wie  es  scheint,  durch  den  Kampf 
mit  den  Chuwarazmiden  beeinflußt,  dem  kleinasiatischen  Sultan 
Ghijäth  ad-din  »das  Sultanat  über  die  Welt  und  die  Obergewalt  über 
die  Nachkommen  Adams«  verliehen  haben  soll.  In  Beantwortung  der 
Rede  des  Gesandten  des  Kalifen  soll  sich  der  Sultan  auf  das  Zitat  der 
Koranworte  (3,  25)  beschränkt  haben:  »Sage:  O  Gott,  Herrscher  des 
Reiches!  Du  schenkst  das  Reich,  wem  Du  willst,  und  nimmst  es  zurück, 
von  wem  Du  willst«  4). 

Der  Kampf  mit  den  östlichen  Nachbarn  erlaubte  dem  Kalifen 
eine  halbwegs  tätige  Anteilnahme  an  den  Ereignissen  im  Westen  nicht; 
die  Grenzen  jenes  Teiles  der  Islamwelt,  wo  der  Abbasidenkalif  als 
Oberhaupt  des  Islam  anerkannt  wurde,  wurden  hier  bald  enger,  bald 
weiter,  und  zwar  allem  Anschein  nach  ganz  unabhängig  von  den  Hand- 
lungen des  Kalifen  selbst.  In  Spanien  und  Afrika  wurden  die  Almora- 
widen  im  12.  Jahrhundert  durch  die  Almohaden,  Führer  einer  religiösen 
Bewegung,  ersetzt,  die  die  weltliche  Macht  mit  der  geistlichen  ver- 
einigten und  den  Titel  »Emir  der  Gläubigen«  annahmen;  aber  manche 
spanische  Fürsten,  die  sich  den  Almohaden  nicht  unterworfen  hatten, 
z.  B.  die  Herrscher  von  Murcia,  prägten  nach  wie  vor  Münzen  im 
Namen  der  Abbasiden  bis  zur  Eroberung  dieser  Gebiete  durch  die 

')  W.  Barthold,  Turkestan,  II,  373  ff. 

»)  G.  Weil,  Geschichte  der  Chalifen,  III,  450.     El-Fachri,    ed.  Ahlwardt,  S.  370. 

3)  Ibn-al-AthIr,   XII,  287. 

4)  RawendT,  Handschrift  des  Asiat.  Mus.  der  Ak.  der  Wiss.  590  ba,  Bl.  131.  In  der 
Bagdader  Inschrift  vom  Jahre  618/1221— 2  nennt  Näsir  sich  »den  Imam,  dem  alle  Men- 
sehen  vorschriftsmäßig  gehorchen  müssen«,  »den  Kalifen  des  Herrn  der  Welten«.  S.  M.  van 
Berchem,  Arabische  Imchriften  (aus  Sarre-Herzfeld,  Archäologische  Reise),  S.  35  ff. 
und  die  Tafel  XI. 
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Christen.  Im  Jahre  I171  hörte  das  Fatimidenkalifat  auf  zu  existieren; 
der  Sultan  Saläh-ad-din,  der  Saladin  der  westeuropäischen  Quellen, 
der  in  Ägypten  die  Macht  an  sich  gerissen  hatte,  führte  in  diesem  Lande 
die  Chutba  mit  dem  Namen  des  Abbasidenkalifen  ein.  Der  berühmte 
Sieger  über  die  Kreuzritter,  der  allmählich  außer  Ägypten  auch  Tri- 
polis, Syrien  und  Mesopotamien  unter  seiner  Macht  vereinigt  hatte, 
erwies  dem  Kalifen,  als  eifriger  Muslim,  die  größte  Hochachtung, 
bekam  aber  von  ihm  während  der  Kriege,  die  er  führte,  keine  Hilfe; 
das  Haupt  des  Islam  stand  ganz  abseits  von  dem  Kampfe  um  Jerusalem, 
an  dem  das  geistliche  Haupt  der  katholischen  Welt  so  tätigen  Anteil 
nahm.  Er  war  von  dem  Kampfe  mit  den  östlichen  Sultanen  in  An- 
spruch genommen,  aber  auch  Neid  auf  die  Erfolge  Saläh-ad-d!n's  mag 
hier  mitgespielt  haben;  das  Gerücht  von  den  glänzenden  Siegen  und 
der  gerechten  Regierung  dieses  Sultans  war  durchaus  nicht  geeignet, 
das  Ansehen  des  unbeliebten  Kalifen  zu  heben.  Der  Spanier  Ibn- 
Dschubair,  der  im  Jahre  1 183  Mekka  besucht  hat,  erzählt,  daß  in  der 
Chutba  zunächst  der  Abbasidenkalif,  dann  der  Emir  von  Mekka,  zuletzt 
Sultan  Saläh-ad-din  und  sein  Bruder  Abu  Bckr  erwähnt  wurden;  als 
der  Name  Saläh-ad-din's  genannt  wurde,  rief  das  ganze  Volk  (das,  wie 
es  scheint,  beim  Nennen  der  andern  Namen  geschwiegen  hatte)  ein- 
stimmig »Amen«  und  schloß  sich  an  die  Gebete  für  seinen  geliebten 
Sultan  an  ^).  Die  Worte  Ibn-Dschubairs  sind  um  so  bezeichnender, 
als  er,  der  doch  ein  Untertan  der  Almohaden  war,  nur  sie  allein  für  die 
einzigen  gesetzmäßigen  Emire  der  Gläubigen  hielt  und  fand,  daß  es 
außerhalb  ihres  Reiches  weder  Recht  noch  Glauben  gäbe,  und  sogar 
versicherte,  daß  die  Bevölkerung  Syriens  und  Ägyptens  die  Almohaden 
als  Erlöser  erwarte  -). 

Es  war  aber  dem  Abbasidenkalifat  beschert,  von  andern  Feinden 
zu  fallen.  Die  Dynastie  schenkte  dem  Volke  noch  einige  beliebte 
Herrscher;  die  kurze  Regierung  des  Kalifen  Zähir  (1225 — 1226)  brachte 
den  Bagdadern  die  Regierung  Omars  II.  in  Erinnerung  3);  sein  Nach- 
folger Mustansir  wurde  im  Jahre  635/1237 — 8  durch  einen  Sieg  über 
die  Mongolen  berühmt;  unter  dem  folgenden  Kalifen  Musta*§im  kam 
aber  ein  zahlreicheres  Mongolenheer  ins  Land,  und  im  Jahre  1258 
wurde  dem  Kalifat  ein  Ende  gesetzt.  Der  Kalif  selbst  wurde  hinge- 
richtet; die  Sieger  vernichteten  sein  ganzes  Geschlecht  außer  seinem 
jüngsten  Sohne;  der  Mongolenchan  Ilülägü  schenkte  ihm  auf  die  Bitte 

')  The  Iravels  oj  Ihn  Jubayr,  sec.  ed.  (Gibb  Memorial  Series  vol.  V),  S.  <)6  IT. 
-)  Ebenda  S.  78  ff. 

3)  Ibn-al-AthIr,  XII,  287.  Es  ist  charakteristisch,  daß  der  Geschichtschrciber 
für  diesen  Vergleich  keinen  geeigneten  unter  den  Abbasiden  fand. 
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seiner  Gattin  das  Leben,  damit  der  kleine  Sohn  der  Königin  mit  ihm 
spielen  könnte.  Der  Sohn  und  der  Enkel  dieses  Nachkommen  der 
Abbasiden  waren  noch  am  Beginn  des  14.  Jahrhunderts  am  Leben  i); 
wann  das  Geschlecht  des  Kalifen  Musta*§im  endgültig  aufgehört  hat, 
ist  unbekannt;  jedenfalls  spielten  diese  Abbasiden  am  Mongolenhofe 
keine  Rolle,  weder  so  lange  die  Chane  noch  Heiden  waren,  noch  nach- 
dem sie  zum  Islam  übergetreten  waren. 

So  erfolgte  das  Ende  des  Abbasidenkalifats  als  eines  weltlichen 
Reiches.  Es  bleibt  uns  noch  übrig,  den  letzten  Versuch,  die  Kalifatsidee 
neu  zu  beleben,  zu  untersuchen  und  dem  weiteren  Gange  der  Evolution 
nachzugehen,  die  darin  endete,  daß  der  Titel  »Stellvertreter  Gottes« 
auf  den  \'ertreter  der  weltlichen  Macht  —  den  Sultan  —  übertragen 
wurde.« 

These    7  —  9. 

»Wir  haben  gesehen,  dal3  laut  den  Äußerungen  muslimischer  und 
christlicher  Zeitgenossen  der  Kalif  von  Bagdad  für  das  islamische  Asien 
im  13.  Jahrhundert  dasselbe  bedeutete  wie  der  Papst  für  das  katholi- 
sche Europa.  Die  Gefühle,  die  die  Kunde  von  dem  Fall  Bagdads  und 
von  der  Vernichtung  der  Abbasidendynastie  in  der  muslimischen  Welt 
auslöste,  kann  man  darum  nur  mit  dem  Eindruck  vergleichen,  den 
die  Kunde  von  der  Eroberung  Roms  von  einem  islamischen  oder  heidni- 
schen Volke  und  von  der  Vernichtung  des  Heiligen  Stuhles  auf  die 
Katholiken  des  Mittelalters  hätte  machen  können.  Die  Bedeutung  des 
Kalifen  wurde  durch  den  tatsächlichen  Zerfall  des  Kalifats,  durch  den 
Kampf  zwischen  dem  Kalifen  und  den  Sultanen,  selbst  durch  den  Über- 
gang einzelner  muslimischer  Gebiete  unter  die  Herrschaft  der  Un- 
gläubigen ebensowenig  erschüttert  wie  die  Bedeutung  des  Papstes 
durch  den  zu  gleicher  Zeit  tobenden  Kampf  mit  den  Hohenstaufen 
oder  durch  die  vorausgegangenen  Erfolge  der  Muslime  mit  den  Christen 
in  Spanien,  Italien  und  Syrien.  Als  der  Hauptfeind  des  Kalifen  Näsir, 
der  Sultan  vonChuwarazmi,  Muhammed  (s.  oben),  den  Versuch  machte, 
die  Abbasiden  zu  stürzen  und  einen  der  Nachkommen  Ali's  zum  Kalifen 
m  seinem  Reiche  proklamierte,  da  hatte  diese  Maßnahme,  wenn  sie 
auch  durch  die  Autorität  der  Geistlichkeit  geheiligt  war,  so  wenig 
Erfolg,  daß  sie  gar  keine  Spuren  hinterließ  ^).  Nicht  eine  einzige  Münze 
trägt  den  Namen  des  Kalifen,  der  von  Muhammed  geschaffen  worden 

•)  Colleclions  scieniijiques  usw.,  III,  93.  Wie  es  scheint,  muß  man  hier  ^\  '^  iJ 
-^^     oj-?    lesen;  Bar.  Rosen  vermutet  hier  irrtümlich  eine  Lücke. 

■)  Einzelheiten  darüber  kann  man  in  meinem  Werk  Turkestan  II.  Teil,  S.  402  ff., 
find 
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war;  über  sein  weiteres  Schicksal  gibt  es  auch  gar  keine  Nachrichten. 
Als  das  dem  Muhammed  gehörende  Buchara  von  den  Mongolen  erobert 
worden  war  und  es  dort  keine  Muslimenregierung  mehr  gab,  fing  man 
in  dieser  Stadt  an,  Münzen  im  Namen  des  Kalifen  Näsir  zu  prägen  ^). 
Der  Sohn  Muhammed's,  Dscheläl-ad-din,  der  sich  dem  Kalifen  gegenüber 
feindselig  verhielt  und  der  ihn  sogar  beschuldigte,  die  Mongolen  gegen 
den  ihm  feindlich  gesinnten  muslimischen  Sultan  gerufen  zu  haben  -), 
wagte  doch  nicht,  das  Beispiel  seines  Vaters  zu  befolgen  und  die  An- 
sprüche der  Abbasiden  auf  das  Kalifat  zu  leugnen.  Obwohl  die  Regierung 
des  Kalifen  sich  hartnäckig  weigerte,  in  ihren  Schreiben  Dscheläl -ad -din 
Sultan  zu  nennen,  wurde  der  Kalif  in  den  Schreiben,  die  im  Namen 
Dscheläl -ad-din's  nach  Bagdad  gesandt  wurden,  »unser  Vorgesetzter 
[sajjid]  und  Herr  [maulä),  Emir  der  Gläubigen,  Imam  der  Muslime, 
Kalif  des  Gesandten  des  Gottes  der  Welten,  Imam  der  Gebiete  des 
Ostens  und  des  Westens«  tituliert  3).  Das  heutige  Kuldschaland, 
dazumal  ein  Grenzgebiet  der  Islamwelt  (da  weiter  östlich,  in  Turfan  und 
in  den  andern  Städten  der  Islam  damals  noch  nicht  Religion  der  Volks- 
mehrheit war)  wurde  früh  von  den  Mongolen  erobert  und  trat  noch 
lange  vor  dem  Fall  der  Abbasiden  aus  dem  Zusammenhang  mit  Bagdad; 
und  doch  wurden  auch  dort  im  Namen  des  Kalifen  Näsir  Münzen  ge- 
prägt,  und  zwar  lange  Jahre  nach  seinem  Tode  4)  (wahrscheinlich 
wurden  die  Namen  der  andern  Kalifen  dort  nicht  populär).  Sogar  in 
der  Mongolei  selbst,  in  Karakorum,  der  Residenz  des  heidnischen 
Großchans,  beteten  die  Muslime  offen  für  den  abbasidischen  Kalifen 
als  für  ihr  Religionshaupt.  Als  die  Muslime,  die  sich  am  Hofe  des  Groß- 
chans  befanden,  am  5.  Dezember  1252  den  Schluß  des  Ramazanfastens 
feierten,  verkündigte  der  Kadi  Dschemäl-ad-dln  Mahmud  Hodzendi  in 
der  Chutba  neben  den  Namen  der  vier  »frommen«  Kalifen  auch  den 
Namen  Musta'sim's  5),  des  Kalifen  jener  Zeit,  der  sechs  Jahre  später 
auf  Befehl  des  Bruders  desselben  Großchans  hingerichtet  wurde.  Selbst 
die    heidnischen    Mongolen    entschlossen    sich    nicht    ohne    vorheriges 

')  Im  orientalischen  Museum  der  Petersburger  Universität  gibt  es  ein  Exemplar 
einer  solchen  Münze,  die  im  Jahre  617/1220  geprägt  worden  ist,  d.  h.  gleich  nach  der  Ein- 
nahme der  Stadt  von  den  Mongolen. 

^)  D'Ohsson,  Histoire  des  Mongols,  III,  11.  Über  diese  Anschuldigung  und  inwieweit 
sie  begründet  war,  s.  Turkestan  II,  430. 

3)  So  nach  dem  Zeugnis  des  Nesawi,  der  sich  im  Dienste  Dschcläl-ad-din's  befand 
(Nesawi,    Vie  de  Djelal-eddin-  Mankobirii,  ed.    Houdas,   p.  247). 

4)  Exemplare  solcher  Münzen,  die  in  Almalyk  (nordwestlich  vom  heutigen  Kuldscha) 
geprägt  worden  sind,  gibt  es  in  der  Kollektion  der  Petersburger  Universität. 

5)  Darüber  ist  die  Rede  bei  Dschuwaini  (über  das  Werk  dieses  Historikers  s. 
Turkestan  II,  40  ff.). 
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Schwanken,  dem  Kalifen  und  seiner  Dynastie  ein  Ende  zu  machen.  Die 
unter"  den  'Muslimen  verbreitete  Überzeugung,  daß  alle  Feinde  des 
heiligen  Hauses  der  Abbasiden  die  Strafe  des  Himmels  auf  sich  ziehen, 
war  auch  dem  mongolischen  Herrscher  bekannt;  man  hatte  ihn  gewarnt, 
daß  "ein  Überfall  auf  Bagdad  furchtbare  Naturerscheinungen  hervor- 
rufen und  mit  verderblichen  Folgen  für  die  Mongolen  selbst  verknüpft 
sein  würde.  Erst  der  schiitische  Gelehrte  Näsir-ad-d!n  Tüsi  machte 
es  dem  mongolischen  Heerführer  klar,  daß  diese  Schrecken  grundlos 
seien,  daß  es  in  der  Geschichte  der  Abbasiden  mehrere  politische  Um- 
wälzungen gegeben  hätte,  an  die  sich  die  Ermordung  des  Kalifen  schloß, 
und  daß  die  Natur  angesichts  aller  dieser  Ereignisse  teilnahmlos  ge- 
blieben wäre  '). 

Jetzt  besaß  die  muslimische  Bevölkerung  Asiens  kein  allgemein 
anerkanntes  Oberhaupt  mehr;  am  Freitag,  der  auf  die  Eroberung  Bag- 
dads und  auf  die  Hinrichtung  des  Kalifen  folgte,  gab  es  keine  Chutba 
mit  dem  Namen  des  Kalifen  mehr,  die  früher  mit  einer  solchen  Feierlich- 
keit in  Bagdad  stattfand,  daß  dieser  Brauch  neben  der  Feier  des 
Ramazan  in  Mekka  zu  den  »Wundern  des  Islam«-)  mit  zählte;  statt 
dessen  sprach  der  Chatib  (der  Prediger)  folgende  Worte:  »Gelobt  sei 
Gott,  der  vermittels  des  Todes  ein  Ende  der  Existenz  hochstehender 
Personen  setzte  und  der  die  Einwohner  dieser  Residenz  dem  Verderben 
weihte.  ...  0  Herr,  hilf  uns  in  dem  Elend,  dem  gleiches  der  Islam  und 
seine  Söhne  nie  zuvor  erfahren  haben;  aber  wir  gehören  Gott  und  kehren 
zu   ihm  zurück «3). 

Es  war  aber  nicht  das  ganze  islamische  Asien,  das  der  Macht  der 
Andersgläubigen  unterjocht  wurde.  Die  heiligen  Städte  des  Islam  und 
die  ganze  arabische  Halbinsel  wurden  von  der  Mongoleninvasion  gar 
nicht  berührt;  in  Syrien  und  in  Indien  konnten  die  Mongolenheere  trotz 
einzelner  Siege  keine  dauernden  Erfolge  erzielen. 

Der  wirtschaftliche  Verfall  der  muslimischen  Gebiete,  die  von  den 
Mongolen  erobert  worden  waren,  konnte  nicht  ohne  Einfluß  auf  die 
Zahl  der  Menschen,  die  nach  Mekka  wallfahrteten,  und  auf  das  ganze 
Leben  der  Stadt  bleiben;  die  Ramazanfeier  in  Mekka  konnte  in  den 
folgenden  Jahrhunderten  nach  der  Aussage  eines  Historikers  des 
15.  Jahrhunderts  4)  nicht  mehr  zu  den   »Wundern  des  Islam«  zählen; 

')  Vgl.  den  Text  Raschid -ad -din's  in  der  Ausgabe  Kartmer,  S.  262.  D'Ohsson, 
III.  226. 

=)  Ibn-Taghr  ibirdi,   Ausg.   Juynboll,   II,  67. 

3)  D'Ohsson,  III,  250  ff.,  mit  einem  Hinweis  auf  Ibn-Taghribirdl.  Der  ent- 
sprechende Teil  des  Werkes  Ibn-Taghrlbirdi's  ist  noch  nicht  verüffenüicht,  und  der 
arabische  Text  ist  mir  gegenwärtig  unzugänglich. 

*)  I  b  n  -  T  a  g  h  r  1  b  i  r  d  I  a.  a.  0. 
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anderseits  mußte  die  Bedeutung  Mekkas  für  die  islamische  Welt  nach 
dem  Fall  Bagdads  nur  steigen;  ähnlich  sehen  wir,  daß  in  der  jüngsten 
Zeit  durch  das  Erstarken  der  europäischen  Macht  in  Kairo  und  des 
europäischen  Einflusses  in  Konstantinopel  Mekka  ein  neuer  Reiz  ver- 
liehen wurde;  jetzt  ist  jeder  Zugang  dorthin  für  Andersgläubige  ver- 
schlossen, und  kein  einziger  nichtislamischer  Staat  darf  dort  einen 
Vertreter  haben  i).  Infolge  davon  wurde  für  die  islamische  Welt  seit 
dem  13.  Jahrhundert  die  Frage  besonders  wichtig,  wen  die  Einwohner 
Mekkas  und  Medinas  als  ihren  Herrscher  anerkennen,  wer  für  die 
Ka'ba  die  Decke  schicken  und  in  dieser  Hinsicht  der  Nachfolger 
der  Kalifen  sein  soll.  Als  Erster  erhob  Anspruch  darauf  der 
Herrscher  Yemens,  der  im  Jahre  1261  die  Decke  für  die  Ka'ba  sandte, 
zum  erstenmal  nach  dem  Fall  Bagdads  -).  Die  Herrscher  von  Yemen 
erneuerten  auch  späterhin  die  Versuche,  ihre  Herrschaft  in  Mekka  zu 
befestigen  3);  mehr  Erfolg  hatten  die  Bestrebungen  der  ägyptischen 
Sultane;  sie  beherrschten  auch  Syrien  und  zeichneten  sich  bereits  im 
Jahre  1260  durch  einen  glänzenden  Sieg  über  die  Mongolen  aus,  denen 
bis  dahin  kein  islamisches  Reich  zu  widerstehen  vermocht  hatte.  Im 
Jahre  667/1269  erkannten  die  Fürsten  Mekkas  und  Medinas  als  ihren 
obersten  Herrn  den  Sultan  Beibars  (1260— 1277)  an,  der  persönlich 
eine  Wallfahrt  nach  Mekka  vollzogen  hatte  4). 

Demselben  Beibars  gelang  es,  den  von  den  Arabern  unter  dem 
Einfluß  des  Sieges  vom  Jahre  1260  gemachten  Versuch,  das  von  den 
Mongolen  eben  vernichtete  Kalifat  wiederherzustellen,  für  seine  Zwecke 
auszunutzen.  Im  Jahre  1261  erschienen  ungefähr  zu  gleicher  Zeit  zwei 
Prätendenten  5):  der  eine  in  Damaskus,  der  andere  in  Haleb  (Aleppo). 
Die  Muslime  scheinen  selbst  an  die  Echtheit  dieser  Abbasiden  kaum 
eglaubt  zu  haben.  Über  das  Erscheinen  des  ersten  sagt  der  Geschichts- 
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^)  Snouck  Hurgronje,  Mekka,  II,  28S. 

2)  WÜSTENFELD,  Die  Chroniken  der  Stadt  Mekka,  II,  271  (Text  des  Geschichtschreibcrs 
<les  15.  Jahrb.,  al-Fäsi);  IV,  240. 

3)  Sie  erkannten  die  ägyptischen  Kalifen  nicht  au  und  prägten  nach  wie  vor  den 
Namen  Musta'sim's,  des  letzten  Kalifen  von  Bagdad  (St.  L.a.ne-Poole,  Catalogtie  of  Oriental 
Coins  in  the  British  Museum,  vol.  \',  p.   123  ff.;  Addit.  to  vol.  V— VIII,  p.  57  ff-)- 

4)  Wüstenfeld,  Die  Chroniken  usw.,  IV,  241.  Vgl.  G.  Weil,  Geschichte  des  Abba- 
sidenchaUjats  in  Egypten,  I,  96  ff.  Später  fanden  noch  einige  Wallfahrten  der  Sultane  statt, 
sowohl  im  14.  Jahrb.  (vgl.  den  Text  al-Fäsi's  über  die  Wallfahrt  des  J.  712/1313,  Die 
Chroniken,  II,  277)  wie  auch  im  15.  Jahrb.  (Kutb-ad-dln  über  die  Wallfahrt  des  J.  S84/ 
i479_8o,  EHe  Chroniken,  III,  229  ff.).  Der  Sultan  Näsir  Muhammed  machte  nach  dem 
J.  712/1313  noch  zweimal  die  Wallfahrt  (Weil,  I,  3(39  und  377). 

5)  Über  das  gleichzeitige  Erscheinen  zweier  Prätendenten  spricht  Dhahabi.  Hiintl- 
schrift  des  Asiat.  Mus.  Nr.  524a  (darüber  Bar.  Rosen  in  Nolices  sommaires  usw.  S.  104),  S.ii)3. 
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•hrcibcr  Abu -I -Fidä  ^),  daß  »Araber  kamen  und  mit  ihnen  zugleich 
ein  Mann  mit  schwarzer  Haut,  genannt  Ahmed«,  den  man  als  den 
Sohn  des  1226  verstorbenen  populären  Kalifen  ^ähir  (s.  o.)  erklärte. 
Nach  den  Worten  des  Geschichtschreibers  DhahabI  war  die  Mutter 
dieses  Mannes  eine  Abessinierin  (wodurch  man  offenbar  die  dunkle 
Hautfarbe  erklärte),  er  selbst  »ein  tapferer  Held«  -).  Den  Stammbaum 
des  zweiten  Prätendenten  genau  festzustellen,  gelang  den  Historikern 
niemals,  auch  später  nicht:  nach  den  einen  stammte  er  von  dem  11 36 
verstorbenen  Kalifen  Raschid,  nach  den  andern  —  von  seinem  Bruder. 
Der  Prätendent  aus  Damaskus  wurde  nach  Kairo  zitiert,  wo  die 
mit  ihm  angekommenen  Araber  und  außerdem  ein  Eunuche,  der  aus 
Bagdad  stammte,  als  Zeugen  zu  seinen  Gunsten  auftraten;  die  Ver- 
treter der  Geistlichkeit,  die  beauftragt  waren,  der  Sache  nachzugehen, 
erkannten  diese  Zeugenaussagen  als  genügend  an;  darauf  leistete  der 
Sultan  feierlich  den  Eid  dem  neuen  Kalifen;  dieser  bestätigte  seiner- 
seits Beibars  als  Sultan  aller  islamischen  Gebiete.  Der  neue  Kalif  nahm 
den  Namen  Mustansir  an,  den  Namen  jenes  tatsächlichen  Sohnes  des 
Kalifen  ?ähir,  der  seinerzeit  16  Jahre  (1226 — 1242)  auf  dem  Throne 
von  Bagdad  gesessen  hatte.  Nach  dem  Schluß  der  Feierlichkeiten  wurde 
ein  Feldzug  proklamiert  mit  dem  Zweck,  dem  Kalifen  seine  Residenz 
zurückzuerobern;  der  Sultan  kam  mit  dem  Kalifen  an  der  Spitze  des 
Heeres  in  Damaskus  an.  Der  zweite  Kalif,  dem  man  inzwischen  in  Haleb 
bereits  den  Eid  geleistet  hatte,  verschwand  zunächst,  erschien  aber 
nachher  vor  Mustansir  und  nahm  an  dem  Feldzug  teil.  Indessen  ge- 
staltete sich  der  Feldzug  ganz  anders,  als  man  erwartet  hatte.  Man 
überzeugte  den  Sultan  in  Damaskus,  daß  die  Wiederherstellung  des  Ka- 
lifates von  Bagdad  für  ihn  selbst  unvorteilhaft  wäre,  da  der  Kalif  in 
Bagdad,  ähnlich  wie  die  früheren  Abbasiden,  das  Bestreben  zeigen 
könnte,  nicht  nur  dem  Namen  nach,  sondern  auch  tatsächlich  über  das 
Schicksal  der  islamischen  Reiche  verfügen  zu  wollen.  Der  Kalif  bekam 
vom  Sultan  nur  300  Reiter,  zu  denen  sich  noch  einige  Tausend  frei- 
willige Beduinen  und  Türken  gesellten.  Unter  solchen  Umständen 
bekam  der  Marsch  auf  Bagdad  den  Charakter  eines  Abenteuers.  Die 
Beduinen  und  Türken  flohen  bei  dem  Zusammenstoß  mit  den  Mon- 
golen; der  tapfere  Kalif  verscholl,  ohne  daß  man  je  wieder  etwas  von 
ihm  erfuhr;  er  ist  offenbar  im  Kampfe  gefallen  3).  Der  Prätendent  aus 
Halcb  kehrte  unversehrt  nach  Ägypten  zurück  und  wurde  dort  am 


•)  Abulfedae  Annales,  ed.  Reiske-Adler,  IV,  624. 

•    e)     ^ 
3)  G.  Weil,  Geschichte  des  Abbasldenchalifats,   I,  24—28. 


Barthold's  Studien  über  Kalif  und  Sultan. 


369 


Ende  desselben  Jahres  1261  zum  Kalifen  unter  dem  Namen  Häkim 
ausgerufen. 

Die  Vorstellung,  daß  der  Kalif  seinen  Sitz  in  Bagdad  haben  muß, 
war  in  der  islamischen  Welt  nicht  bald  geschwunden.  In  dem  Briefe, 
den  die  ägyptische  Regierung  im  Jahre  1303  an  den  Mongolenchan 
Ghäzän  sandte,  wurde  unter  anderem  gesagt,  daß  beide  Parteien  als 
Muslime  auf  Bagdad  verzichten  und  es  dem  Kalifen  zurückgeben 
sollten  ');  dies  Angebot  war  aber  kaum  ernst  gemeint.  Sogar  noch  im 
Jahre  15 16  versprach  der  Sultan  Selim  nach  der  Mitteilung  des  Ge- 
schichtschreibers Ibn  Ijäs  dem  letzten  ägyptischen  Kalifen  Mu- 
tawakkil  III.,  die  Abbasiden  in  Bagdad  wieder  einzusetzen-);  aber 
auch  dieses  Versprechen  wurde  nicht  gehalten. 

Zum  Aufenthaltsort  der  Kalifen  wurde  seit  Häkim  Kairo,  wo  ihre 
ganze  Bedeutung  darin  bestand,  daß  sie  durch  ihr  Scheinansehen  die 
Macht  der  Sultane  als  weltlicher  Herrscher  weihen  sollten.  Um  dieses 
Zweckes  willen  suchte  man  in  der  ersten  Zeit  dem  Amt  des  Kalifen 
einen  gewissen  äußeren  Glanz  zu  verleihen;  der  Name  des  Kalifen 
wurde  auf  den  Münzen  geprägt;  in  den  Jahren  1291  und  1292  trat  der 
Kalif  viermal  als  Prediger  in  der  Moschee  während  des  Freitaggottes- 
dienstes auf,  was  nicht  einmal  die  Bagdader  Kalifen  seit  dem  Tode 
des  Kalifen  Rädi,  d.  h.  nach  940,  taten  3).  Im  Jahre  1298  vollzog  der 
Kalif  Häkim,  einige  Jahre  vor  seinem  Tode,  eine  Wallfahrt  nach 
Mekka  4),  wie  es  aber  scheint,  ohne  besondere  Feierlichkeit,  denn  die 
Quellen,  die  sonst  recht  eingehend  die  Wallfahrten  der  Sultane  schildern, 
teilen  über  die  Wallfahrt  des  Kalifen  keine  Einzelheiten  mit.  In 
Ägypten  selbst  wurden  dem  Kalifen  Häkim  alle  äußeren  Abzeichen 
seiner  Macht  entzogen;  das  Prägen  des  Kalifennamens  auf  Münzen 
w^urde  abgeschafft  5)  und  unter  seinen  Nachfolgern  nicht  wieder  einge- 
führt. In  Mekka  und  Medina  wurde  in  der  Chutba  nur  der  Sultan 
genannt,   der  Kalif  wurde  gar  nicht  mehr  erwähnt  ^). 

Trotz  alledem  besaß  die  Idee  des  Kalifats  selbst  in  dieser  Form 
eine  gewisse  Bedeutung  für  Ägypten.     Seit  der  Mitte  des  13.  Jahrhun- 


I)  Ebenda,  I,  262. 

^)  Ibn- Ijäs,   TarJch  Misr,  ägypt.  Ausg.,   111,  4»). 

3)  So  sagt  Sujütl  in  seinem  Werk  f^usn-al- Mit /iä<^ara  (ägypt.  Ausg.  1321/1903 — 4, 
II,  54)  mit  einem  Hinweis  auf  Dhahabi.  Über  die  Predigten  des  Kalifen  s.  auch  Weil, 
a.  a.  0.   I,   1S3. 

4)  Die  Chroniken  usw.,   II,  275. 

5)  Der  Name  des  Kalifen  findet  sich  nicht  einmal  auf  den  Münzen  des  Sultans  Aschraf 
Chalil  (1290—1293),  der  sich  den  vBeleber  des  Abbasidenreiches«  nannte  (St.  Lane-Poole, 
Caialogue  of  Oriental  Coins  in  the  British  Museum,  IV,  147). 

^)  Die  Chroniken  usw.,   II,  294. 
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(Icrts  herrschte  im  Lande  nach  der  Beseitigung  der  Ajjubidendynastie 
die  Militärgarde,  die  aus  käuflichen  Sklaven,  Mamluken,  bestand,  die 
ihre  Anführer  willkürlich  ein-  und  absetzten;  nur  die  Autorität  des 
Kalifen  verlieh  der  Macht  dieser  Gardekandidaten  einen  gewissen  Grad 
von  Gesetzlichkeit.  Die  Vertreter  der  Garde  machten  sogar  den  Versuch, 
den  Kalifen  an  Sultans  Statt  zu  setzen,  damit  sie  das  Land  im  Namen 
einer  Erbdynastie,  die  in  den  Augen  des  Volkes  ein  größeres  Ansehen 
genoß,  regieren  könnten.  Im  Jahre  1377  wurde  dem  Kalifen  Muta- 
wakkil  I.  das  Sultanat  angeboten,  aber  er  lehnte  es  ab  ^);  sechs  Jahre 
später  wurde  unter  demselben  Kalifen  ein  Komplott  aufgedeckt,  das 
den  Zweck  verfolgte,  dem  »Emir  der  Gläubigen«  die  Herrschaft  zu 
überreichen-);  dieser  Gedanke  wurde  endlich  1412  unter  Musta'in, 
dem  Sohne  Mutawakkils,  in  die  Tat  umgesetzt;  aber  auch  Musta'in 
oab  nur  ungern  dem  Drängen  der  Garde  nach  und  legte  noch  in  dem- 
selben Jahre  auf  die  erste  Aufforderung  die  Herrschaft  nieder  3).  Seit 
dieser  Zeit  blieb  das  ägyptische  Kalifat  eine  Fiktion,  auf  Grund  deren 
man  behaupten  konnte,  daß  ein  Gardekandidat,  der  nur  in  seltenen 
Fällen  die  Herrschaft  erbfolgerichtig  seinem  Sohne  oder  Verwandten 
zu  überliefern  vermochte,  doch  als  der  einzige  gesetzmäßige  islamische 
Herrscher  anerkannt  werden  mußte,  da  seine  Macht  vom  Kalifen,  dem 
gesetzlichen  Oberhaupt  aller  Muslime,  geweiht  wurde. 

Eine  solche  Ansicht  führt  ^ähiri  (gest.  872/1468)  in  seinem  Werk 
über  die  Organisation  des  Mamlukenstaates  mit  der  größten  Folge- 
richtigkeit durch.  Über  den  »Emir  der  Gläubigen«  drückt  er  sich  hier 
in  folgenden  Worten  aus  4):  Er  ist  der  Vertreter  (Kalif)  Gottes  auf 
seiner  Erde,  Vetter  seines  Gesandten,  des  Hauptes  der  Gesandten, 
der  das  Kalifat  nach  ihm  (dem  Propheten)  geerbt  hat.  Der  allerhöchste 
Gott  machte  ihn  (den  Kalifen)  zum  Herrscher  über  das  ganze  Land 
des  Islam;  und  es  ist  nicht  gestattet,  irgendeinem  von  den  Königen  des 
Ostensund  des  Westens  den  Sultantitel  zu  verleihen,  es  sei  denn,  es  habe 
ein  Eidesvertrag  5)  zwischen  ihm  und  dem  Kalifen  stattgefunden.  Manche 
Imame  haben  bestimmt,  daß  derjenige,  der  sich  gewaltsam,  mit  des 
Schwertes  Hilfe,  ohne  Eidcsvertrag  mit  dem  Kalifen  zum  Sultan  aus- 

')  G.  Wkil,   Geschichte  des   Abbasidenchalifats,   I,   532. 
')  Ebenda,  I,  543  rf. 
3)  Ebenda,  II,  122 — 128. 

<)  Khalll  ed-pähiry,  Zonbdat  Kachf  el-mamälik.  Texte  arabe  publ.  p.  Ravaisse, 
Paris  1894,  S.  89 — 90. 

5)  Im  Text  steht  äajLa/9  eigentlich  »Eid«;  Zähiri  bestimmt  aber  durch  dieses  Wort 
das  Verhältnis  des  Kalifen  zum  Sultan,  nicht  umgekehrt.  [Es  ist  ein  Gegenseitigkeits- 
verhältnis;  vgl.  Pedersen,  Der  Eid  bei  den  Semiten  57.     Becker.] 
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rufen  würde,  ein  Aufrührer  sei,  und  daß  ihm  nicht  gestattet  sei,  irgend 
jemand  zum  Statthalter  oder  Kadi  zu  ernennen;  tut  er  dies,  so  sind 
alle  ihre  (d.  h.  der  Personen,  die  von  einem  solchen  Herrscher  ernannt 
worden  sind)  Bestimmungen  ungültig,  (selbst)  die  Bestimmungen,  die 
Eheverträge  anbetreffen,  sind  ungültig;  darüber  gibt  es  viele  Reden  ^). 
Der  Kern  der  Sache  liegt  darin,  daß  der  Sultantitel  wahr- 
heitsgemäß  nur   dem   Herrscher   Ägyptens   zukommt,    möge 
Gott  ihm  helfen;  er  steht  jetzt  hoch  über  allen  Königen  und  ist  der 
edelste  unter  ihnen,  infolge  der  Würde  des  Oberhauptes  der  ersten  und 
der  letzten  (d.  h.  Muhammeds),  und  da  der  Emir  der  Gläubigen  ihn 
durch    die    Einhändigung   des    Sultanats    auf   gesetzlicher    Grundlage, 
gemäß  der  Bestimmung  der  vier  Imame  (d.  h.  der  Hauptvertreter  der 
vier  islamischen   Lehren)    beehrt   hat.  .  .  .  Das  Merkmal   des   Kalifen 
(im  Vergleich  mit  dem  Sultan)  bildet  die  Beschäftigung  mit  der  Wissen- 
schaft; er  besitzt  Büchersammlungen.    Wenn  der  Sultan  sich  in  wichti- 
gen Angelegenheiten  auf  Reisen  begibt,  so  begleitet  ihn  der  Kalif  um 
des  Wohles  der  Muslime  willen.      Es     gibt    einige    Ortschaften,    die 
er    verwaltet,     und     gute    Wohnungen.       [Richtiger:     Er    hat     zahl- 
reiche Güter,   von  denen  sein  Unterhalt  bestritten  wird,   und  schöne 
Wohnungen.     Sobernheim.J     Man  sagt,   daß  es  in  den  Gebieten  des 
Westens   (d.  h.  Nordafrikas)  Nachkommen  der  fatimidischen  Kalifen 
gibt,  mit  denen  die  Könige  des  Westens  Eidesverträge  schließen.     Ich 
lege  es  nicht  dar  und  berühre  die  Frage  nicht,  ob  es  gestattet  ist  oder 
nicht;  mögen  es  die  Gelehrten  entscheiden.« 

Die  Tatsache,  daß  es  zu  jener  Zeit,  wie  auch  heutzutage,  in  Nord- 
afrika Herrscher  gab,  die  sich  Nachkommen  des  Propheten  und  »Emire 
der  Gläubigen«  nannten,  hatte  tatsächlich  nur  eine  lokale  Bedeutung. 
Trotzdem  Nordafrika  von  der  Invasion  der  Andersgläubigen  nicht 
heimgesucht  worden  war,  war  der  Verfall  der  Kultur  hier  bedeutender 
als  in  den  von  den  Mongolen  verwüsteten  Gebieten.  Der  afrikanische 
Historiker  Ibn  Chaldün-)  konnte,  indem  er  »den  Orient«  mit  seiner 
Heimat  verglich,  sogar  zu  dem  Schluß  kommen,  daß  eine  Unterbrechung 
der  Kulturarbeit  im  Orient  gar  nicht  stattgefunden  hatte,  und  daß 
sich  das  Leben  nach  der  Zerstörung  einzelner  Städte,  wie  z.  B.  Bagdads, 
bloß  neue  Zentren  geschaffen  hätte.  Als  im  14.  Jahrhundert  einige 
Sultane  in  Asien  beschlossen  hatten,  ihre  Macht  durch  die  Autorität 
des  Kalifen  zu  heiligen,  dachte  keiner  von  ihnen  an  die  »Emire 
der  Gläubigen«  in  Marokko  und  Tunis;  alle  wandten  sich  an  dieselbe 
Dynastie,  die  den  Sultanen  Ägyptens  die  Investitur  gab. 

')  D.  h.  es  bestehen  verschiedene  Meinungen. 
-)  Noiices  et  Extraiis,  XX,  445. 
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iJif  Fiktion  aber,  dergcmäß  das  abbasidische  Kalifat  seine  Existenz 
in  Ägypten  fortsetzte,  war  nicht  nur  für  die  Vertreter  der  weltlichen 
Macht  von  Bedeutung.  Die  islamischen  Theoiogen  bemühten  sich, 
wenigstens  in  Ägypten,  ebenso  eifrig  zu  beweisen,  daß  die  Welt  nach 
der  Kroberung  Bagdads  von  den  Mongolen  nur  dreieinhalb  Jahre  ohne 
Kalifen  verblieb,  und  daß  im  übrigen  der  ganze  Wechsel  darin  bestand, 
daß  Kairo  an  Stelle  Bagdads  zur  »Wohnstätte  des  Kalifats«  geworden 
war.  Nur  diesem  Umstand  verdankte  Ägypten,  nach  der  Meinung 
Sujüti's  '),  daß  es  zum  Land  wurde,  wo  die  Regeln  des  Islam  blühen, 
wo  die  Sunna  hoch  steht,  wo  Neuerungen  [hid'^d)  abgeschafft  sind,  wo 
gelehrte  und  fromme  Menschen  leben.  Dies  ist  nach  den  Worten  des- 
selben Autors  »ein  Geheimnis,  das  Gott  selbst  ins  Kalifat  nach  dem 
Propheten  hineinlegte«:  wo  der  Kalif  wohnt,  dort  blüht  der  Glaube 
und  der  Koran.  »Glaube  ja  nicht»  -),  fügt  der  Autor  hinzu,  indem  er 
sich  an  den  Leser  wendet,  »daß  Könige  es  bewirkt  haben;  die  Könige 
aus  dem  Hause  der  Ajjubiden  waren  viel  berühmter  und  mächtiger 
als  die,  die  nach  ihnen  kamen,  Kairo  war  aber  unter  ihnen  Bagdad 
nicht  ähnlich.  Auch  jetzt  gibt  es  in  verschiedenen  Ländern  Könige, 
die  mehr  Macht  und  Heer  besitzen  als  die  Könige  von  Ägypten,  z.  B. 
in  Persien,  im  Irak,  in  Rum,  in  Magrib;  dort  findest  du  aber  nicht 
den  Glauben  wie  in  Ägypten,  noch  jene  Beobachtung  der  Gesetze  des 
Islam,  noch  jene  Ausbreitung  des  Hadith,  der  Sunna  und  der  Wissen- 
schaft; im  Gegenteil,  ganz  öffentlich  werden  dort  allerhand  Neuerungen 
befolgt.«  \'on  seinem  Zeitgenossen,  dem  Kalifen  Mutawakkil  II.  sagt 
Sujüti,   daß  das  Volk   »nicht  aufhört,  ihn  zu  lieben«  3). 

Indessen  waren  nicht  alle  islamischen  Gelehrten  derselben  Meinung 
von  dem  ägyptischen  Kalifat.  Die  Meinung  Sujüti's  regte  den  Kutb - 
ad-din  von  Mekka,  der  freilich  bereits  unter  den  osmanischen  Sul- 
tanen lebte,  zu  einer  Gegenäußerung  an;  er  meint,  daß  die  Muslime  nach 
1258  »ohne  Kalifen  geblieben  sind«  4).  Kutb-ad-din  beweist  ganz 
richtig,  daß  man  die  ägyptischen  Kalifen  nicht  auf  eine  Stufe  mit  den 
alten  .Abbasiden  stellen  darf;  wenn  es  in  Bagdad  (unter  den  Bujiden 
und  Seldschuken)  auch  Kalifen  gegeben  hat,  die  keine  weltliche  Macht 
besaßen,  so  hatten  sie  wenigstens  eine  äußere  Ausstattung  [süra],  die 


')  l/usn-al-muhä(iara,   II,  73. 

*)  Statt  qJoj    "^  muß   man   im  Text   qIij    "i  lesen;  diese  Lesart  gibt  die  Wiener 
Handschrift  Mxt.  148  (darüber  Flügel's  Katalog  II,  Nr.  915),  Bl.  58a. 
J)  (fi<sn-al-muhä4ara  II,  72. 
♦)  Die  Chroniken,  III,  182.     'iJuXi>    ^    ...^Ju-wJI     ,La£>. 
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ihrem  Berufe  entsprach.  Kutb-ad-din  ^)  erzählt,  auf  welche  Weise 
einer  dieser  Kalifen  im  Jahre  369/979 — 80  den  ägyptischen  Botschafter 
empfing;  der  Kalif  saß  auf  dem  Throne,  mit  dem  Mantel  [hurda)  des 
Propheten  über  den  Schultern,  mit  dem  Schwert  des  Propheten  am 
Gurt  und  mit  dem  Stabe  des  Propheten  in  der  Hand;  auf  die  Frage  des 
ob  dieser  Pracht  erstaunten  Botschafters:  »ob  dies  nicht  Allah  selbst 
wäre?«  soll  der  bujidische  Herrscher  geantwortet  haben:  »Das  ist  der 
Stellvertreter  Allahs  auf  seiner  Erde.«  Im  Gegensatz  zu  diesen  Kalifen 
besaßen  die  ägyptischen  Abbasiden  weder  Macht  noch  äußeren  Staat, 
das  einzige,  was  ihnen  zukam,  war  der  bloße  Name  [ism)  ohne  jeden 
Sinn  2). 

Es  würde  nicht  schwer  fallen,  zu  beweisen,  daß  man  die  ägyptischen 
Abbasiden,  deren  Namen  selbst  in  Ägypten  auf  Münzen  nicht  geprägt 
wurden,  den  früheren  Kalifen,  deren  Namen  die  ganze  islamische  Be- 
völkerung Asiens  zugleich  mit  den  Namen  Allahs  und  Muhammeds, 
vor  den  Namen  ihrer  Herrscher  auf  ihren  Münzen  sah,  nicht  gegen- 
überstellen dürfte.  Su jüti  selbst  gibt  an  den  Stellen  seines  Werkes  3), 
wo  von  der  Bedeutung  der  Wörter  »Melik«,  »Sultan«  und  »Kalif«  die 
Rede  ist,  für  diese  Worte  eine  Erklärung,  die  einerseits  der  Theorie 
Zähiri's  von  den  Ausnahmerechten  der  ägyptischen  Sultane,  ander- 
seits seiner  eigenen  Meinung  von  den  Vorzügen  Ägyptens,  als  des 
Landes  der  Kalifen,  durchaus  nicht  entspricht.  Es  werden  Hadithe 
angeführt,  nach  denen  schon  Omar  I.  von  Zweifeln  gequält  wurde,  ob 
er  sich  für  einen  König  (Melik)  oder  für  einen  Kalifen  halten  sollte; 
man  gab  ihm  die  folgende  Erklärung:  »Kalif  ist  derjenige,  der  nichts 
anders  nimmt,  als  dem  Rechte  gemäß,  und  der  nichts  verliert,  es  sei 
denn  dem  Rechte  gemäß.  Du  bist,  Gott  sei  gelobt,  solch  einer;  der 
König  aber  unterdrückt  die  Menschen,  er  nimmt  dem  einen  etwas  weg 
und  gibt  es  dem  andern.«  So  ist  denn  der  Kalif  ein  Herrscher,  der  die 
göttliche  Wahrheit  auf  Erden  verwirklicht,  während  der  Melik  ein 
weltlicher  Herrscher  von  gewöhnlicher  Art  ist.  Was  den  Sultan  an- 
betrifft, so  kann  sich  so  ein  Herrscher  nennen,  in  dessen  Besitzungen 
€s  einige  Könige  {Melik)  gibt,  so  daß  er  als  »König  der  Könige«  er- 
scheint; als  solche  sind  die  Fürsten  Ägyptens,  Syriens,  Afrikas  und 
Andalusiens  (Spaniens)  zu  bezeichnen;  dabei  darf  solch  ein  Fürst  nicht 
unter  10  000  Heeresreiter  besitzen.    Wenn  er  über  ein  größeres  Gebiet 


I).  Ebenda,   S.    168.      Ku  tb -ad -d In's  Quelle  ist  mir  unbekannt.      Ibn-al -.\  Ihir 
(VIII,  521)  erwähnt  diese  Gesandtschalt  nur  in  kurzen  Worten. 
*)  Die  Chroniken,   III,   184. 
3)  Husn-al-muhädara,  II,  01  f[. 
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und  Ilfcr  verfügt,  so  nennt  man  ihn  »den  allergrößten  Sultan«  (^5- 
^ul(äH  ala^gam);  wenn  er  einige  große  Gebiete  beherrscht,  wie  z.  B. 
Ägypten,  Syrien  und  Dschezira  (Nordmesopotaniien)  oder  Chorasan, 
Irak  und  Färs  oder  Afrika,  Zentralmagrib  0  und  Andalusien,  so  kann 
er  sich,  gleich  den  Scldschuken,   »den  Sultan  der  Sultane«  nennen. 

Es  existierte  also  in  Ägypten  selbst  eine  Theorie,  nach  der  die 
Würde  eines  islamischen  Fürsten,  ganz  unabhängig  von  seinem  Ver- 
hältnis zu  den  Abbasidenkalifcn,  durch  seinen  Machtgrad  und  durch 
den  Charakter  seiner  Herrschaft  bestimmt  wurde.  Außerhalb  Ägyp- 
tens, wo  man  die  Abbasidenkalifcn  nicht  anerkannte,  mußte  diese 
Theorie  noch  populärer  sein;  dabei  wurde  die  Frage,  inwiefern  die 
Regierung  des  Fürsten  den  Glaubensgeboten  entsprach  und  ihm  das 
Anrecht  auf  den  »Kalifen «titel  gab,  von  den  Fürsten  selbst  und  von 
ihren  Anhängern  selbstverständlich  anders  gelöst  als  von  den  Theologen,« 

These   lO — ii. 

»Die  Ansprüche  der  ägyptischen  Kalifen  und  Sultane  konnten 
natürlicherweise  am  allerwenigsten  von  dem  Reich  anerkannt  werden, 
das  das  Kalifat  von  Bagdad  vernichtet  hatte,  d.  h.  von  den  mongolischen 
Kroberern.  An  anderer  Stelle  (MI  I,  S.  72ff.)  hatte  ich  bereits  Gelegen- 
heit, meine  Leser  mit  dem  allgemeinen  Charakter  des  Staates,  der  in 
V'orderasien  von  den  Mongolen  gegründet  worden  war,  bekannt  zu 
machen,  und  zwar  sowohl  zur  Zeit,  da  die  Fürsten  noch  Heiden  waren, 
als  auch  später,  nach  ihrem  Übergang  zum  Islam.  Wir  haben  gesehen, 
daß  trotz  aller  negativen  Seiten  der  Mongolenverwaltung  doch  nach  der 
Lroberung durch  die  Mongolen  nicht  nur  in  der  Steppe,  sondern  auch  in 
den  Kulturländern,  wie  in  China,  Vorderasien  und  Osteuropa  eine  viel 
festere  politische  Ordnung  eingeführt  wurde,  als  die,  die  wir  in  der 
vorniongolischen  Epoche  in  diesen  Ländern  finden.  Diese  Tatsache 
mußte  notwendig  den  Zauber,  der  die  Dynastie  der  Nachkommen 
Tschingis-Chän's  umgab,  noch  erhöhen,  und  dieser  Zauber  konnte 
auch  nach  dem  Glaubenswechsel  nicht  schwinden.  Wie  in  den  ersten 
Hidschrajahrhunderten  für  die  islamischen  Dynastien  Stammbäume 
erdichtet  wurden,  die  sie  von  den  vorislamischen,  vom  Islam  ver- 
nichteten Perserkönigen  herleiteten,  so  schätzten  jetzt  die  Mongolen- 
chäne  ebenso  hoch  wie  früher  auch  nach  der  Annahme  des  Islam  ihre 
Rechte,  die  sie  von  Tschingis-Chän  geerbt  hatten;  ein  Herrscher, 
der  sich   einen   direkten   Nachkommen   Tschingis-Chän's   aus   männ- 

')  Es  scheint  in  diesem  Falle  unter  Afrika  das  Hauptgebiet  der  Nordküste,  Tunis, 
gemeint  zu  sein,  unter  Zentralmagrib  die  Gebiete  westlich  von  Tunis. 
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lieber  Linie  nicht  nennen  konnte,  suchte  wenigstens  in  die  königliche 
Familie  hineinzuheiraten  und  das  Recht  auf  den  »Eidam  «-Titel  {gurgan) 
zu  erwerben. 

Die  Vorstellung  von  Erbrechten  der  Nachkommen  Tschingis- 
Chäns  hat  ihren  grellsten  Ausdruck  in  der  Erzählung  Raschld-ad-din's  ^) 
von  dem  Einzug  Ghäzän -Chans  in  Damaskus  1300,  nachdem  dieser 
einen  vorübergehenden  Erfolg  im  Kampfe  mit  dem  ägyptischen  Sultan 
erzielt  hatte.  Ghäzän  soll  an  die  Einwohner  die  Frage  gerichtet  haben: 
»Wer  bin  ich?«  und  man  antwortete  ihm  sofort:  »Ghäzän-Chän,  der 
Sohn  Arghün-Chän's,  des  Sohnes  Abäqä-Chän's,  des  Sohnes  Hülägü- 
Chän's,  des  Sohnes  Tulüy's,  des  Sohnes  Tschingis-Chän's«.  Darauf 
fragte  er:  »Und  wer  ist  Sultan  Näsir.? «  und  man  konnte  ihm  nur  den 
Namen  des  Vaters  des  Sultans  nennen,  kein  Mensch  wußte,  wie  der 
Großvater  hieß.  Da,  fügt  der  Geschichtschreiber  hinzu,  überzeugte 
sich  alle  Welt,  daß  der  wahre  König  Ghäzän-Chän  war. 

Das  Reich  Ghäzän -Chän's  zerfiel  nach  dem  Tode  seines  Neffen, 
Abu  Sa*Id  (736/1335);  im  Reiche,  das  von  den  Mongolen  in  Zentral- 
asien  errichtet  worden  war,  ging  die  Herrschaft  nach  der  Ermordung 
Ghäzän-Chän's  (747/1346)  von  den  Nachkommen  Tschingis-Chän's 
auf  mongolische  und  türkische  Magnaten  über;  aber  auch  nachher 
behielt  sowohl  in  Persien  wie  in  Zentralasien  die  Frage  ihre  Wichtig- 
keit, ob  ein  Fürst  sich  auf  die  Rechte  berufen  kann,  die  er  von  Tschingis- 
Chan  geerbt  hat.  Selbst  für  einen  solchen  Eroberer,  wie  Timur  (Ta- 
merlan,  1370 — 1405),  der  unter  seiner  Herrschaft  beide  Länder  ver- 
einigt hatte,  wurde  eine  Legende  erdacht  2),  in  der  es  hieß,  daß  der 
Urgroßvater  Tschingis-Chän's  mit  einem  Urahnen  Timur's  einen  Ver- 
trag geschlossen  hätte,  demgemäß  die  Nachkommen  des  einen  Könige 
sein  sollten,  die  Nachkommen  des  anderen  unumschränkte  Herrscher, 
und  daß  auf  Grund  dieses  Vertrages  einige  von  den  Ahnen  Timur's 
neben  den  zeitgenössischen  Chanen  in  Zentralasien  bereits  regiert 
hätten,  ähnlich  wie  Timur  machtlose  Abkömmlinge  Tschingis-Chän's 
den  Thron  als  Chane  besteigen  ließ  und  ihre  Namen  auf  den  Münzen 
prägte. 

Aber  nicht  alle  Dynastien  jener  Zeit  konnten  und  wollten  ähn- 
liche Legenden  benutzen.  Während  des  Bestehens  des  Mongolen - 
reiches  existierte  außer  dem  Reiche  der  ägyptischen  Sultane  noch  ein 
anderer  Staat  in  Indien,  der  den  Mongolen  feindlich  war;  nach  dem 
Zerfall  des  Mongolenreiches  gab  es  neben  Herrschern,  die  sich  als  Erben 


')  d'Ohsson,  Histoire  des  Mangels,  IV,  251. 

-)  Über  die  Geschichtsfälschung  s.   nocli  j\ll   1,   S.  67. 
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der  Rechte  der  Mongolenchänc  proklamierten  auch  lokale  Dynastien, 
die  in  einzelnen  Gebieten  zur  Herrschaft  gelangt  waren  und  sie  dem 
Mongolenreiche  abgehandelt  hatten.  Der  Vorstellung  von  den  erblichen 
Rechten  der  Mongolenchäne  konnten  diese  Dynastien  erstens  die  Idee 
des  ägyptischen  Kalifats  entgegenhalten,  zweitens  jenen  Qoränvers 
(3,  25),  der,  wie  wir  gesehen  haben,  bereits  im  Anfang  des 
XIII.  jahrh.  gegen  die  Ansprüche  der  Bagdaderkalifen  ins  Feld  ge- 
fiiiirt  wurde,  und  nach  dem  das  Recht,  die  Macht  zu  vergeben  und  sie 
zu  nehmen,  einzig  Gott  gebührt,  unabhängig  von  jeglichen  Erbschafts- 
anrechten und  von  allem  menschlichen  Willen.  Da  der  Ausgang  des 
bewaffneten  Kampfes  auch  für  den  Ausdruck  des  Willens  Gottes  galt, 
so  wurde  im  Leben  die  Vorstellung  vom  Willen  Gottes,  als  der  einzigen 
Quelle  der  politischen  Gewalt,  oft  auf  ein  Anerkennen  des  Rechtes 
der  Macht  zurückgeführt.  Ebenso  natürlich  ist  es,  daß  auf  den  Fürsten, 
der  seine  Macht  unmittelbar  von  Gott  erhielt,  der  Titel  »Stellvertreter 
Gottes  und  des  Propheten«  überging;  das  Kalifat  wurde  mit  der  Macht 
eines  weltlichen  Herrschers  identisch,  und  man  begann  in  diesem  Sinne 
die  Stellen  des  Oorän's  zu  deuten,  wo  vom  Kalifen  und  »den  Kalifen« 
die  Rede  ist  i). 

Diese  Anschauung  scheint  zunächst  ihren  Ausdruck  in  Indien 
gefunden  zu  haben.  Während  die  ägyptischen  Sultane  sich  die  Idee 
des  Abbasidenkalifats  dienstbar  gemacht  hatten,  nahmen  die  anderen 
Feinde  der  Mongolen,  die  Sultane  Nordindiens,  selbst  den  Titel  der 
»Imamc«  und  »Kalifen«  an.  Noch  am  Anfang  des  XIV.  Jahrh.  -) 
nannte  sich  der  indische  Sultan  »den  größten  Imam,  den  Kalifen 
Gottes  der  Welten«  und  seine  Residenz  Delhi  —  »die  Wohnstätte  des 
Kalifats«  '). 

Dessenungeachtet  wurde  einige  Jahrzehnte  später  in  demselben 
Indien  die  nominelle  Oberherrschaft  der  Kalifen,  die  von  den  ägypti- 
schen Sultanen  geschaffen  worden  waren,  anerkannt.  Dies  geschah 
nun  zum  erstenmal  außerhalb  der  Grenzen  Ägyptens,  und  zwar  war 

')  Für  eine  solche  Deutung  eignet  sich  am  meisten  der  Qoränvers  (38,25),  wo  Gott 
sich  an  David  wendet:  »0  David,  wir  haben  dich  zu  unserem  Stellvertreter  auf  Erden 
gemacht;  halte  Gericht  unter  den  Menschen  nach  der  Wahrheit«. 

0  Der  Emir  Chusrau,  der  Verfasser  der  Geschichte  des  Sultans 'Alä'-ad-din  (1296 
bis  1316),  nennt  diesen  Sultan  »den  Kalifen  seiner  Zeit«  (Erskine,  Hiäwy  of  India,  III, 
85)- 

?)  A.  LtCHATscHEW  in  Zap.  Vost.  Otd.  Imp.  R.  Arch.  Obsc.  (russ.)  I,  68.  ST- Lane- 
PooLE,  Thecoins  of  the  sultavs  of  Dehli  in  ihe  British  Museum,  Lond.  1884,  p.  44  ff.  Vorher 
wurde  sowohl  in  Indien  wie  in  Jemen  als  Kalif  auf  Münzen  nach  wie  vor  der  1258  hingerich- 
tete Musta*§im  genannt  (ebenda,  S.  27  IT.;  ebenso  The  coms  of  Ihe Muhamm.  States  0/ India, 
London   1SS5,  S.   10  ff.). 
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die  Hauptursache  dazu  offenbar  eine  Annäherung  an  Ägypten  auf 
Grund  der  gemeinsamen  Feindschaft  gegen  die  Mongolen  und  des 
gemeinsamen  Wunsches,  zunächst  die  Schwächung,  sodann  den  Zer- 
fall des  Mongolenreiches  auszunutzen,  um  die  eigenen  Gebiete  zu  er- 
weitern. Schon  zur  Lebenszeit  des  Mongolensultans  Abu  Sa*id  kam 
im  J,  731/1330 — 31  zu  diesem  Zweck  eine  Gesandtschaft  vom  indischen 
Sultan  Muhammed  b.  Togluk  (1325 — 1351)  nach  Ägypten  ^).  Als 
nach  dem  Tode  Abu  Sa'id's  in  Persien  und  in  den  Nachbargebieten 
Zwistigkeiten  anfingen,  und  als  der  ägyptische  Sultan  diese  Ereignisse 
für  seine  Zwecke  nutzbar  zu  machen  suchte  -),  gewann  das  Bündnis 
mit  Ägypten  für  den  Herrscher  Indiens  noch  viel  mehr  an  Bedeutung. 
Durch  diese  Umstände  beeinflußt,  kam  der  indische  Sultan  zum  Schluß, 
daß  »kein  einziger  Fürst  oder  Regent  als  gesetzlich  gelten  kann,  so- 
lange er  vom  Kalifen  aus  dem  Geschlechte  'Abbäs  nicht  bestätigt 
worden  ist«  3),  er  erwarb  selbst  ein  solches  Diplom  von  dem  Kalifen 
und  begann,  den  Namen  des  Kalifen  auf  seinen  Münzen  zu  prägen. 
Auf  diese  Weise  wurde  dem  Kalifen  in  Indien  eine  Ehre  zuteil,  der  er 
sich  schon  seit  langem  in  Ägypten  selbst  nicht  mehr  erfreute;  wie  vor 
fünf  Jahrhunderten  in  Persien,  wurde  jetzt  in  Indien  nur  der  Name 
des  Kalifen  auf  den  Münzen  geprägt,  ohne  den  lokalen  Herrscher  zu 
erwähnen,  obwohl  man  in  Indien  nicht  einmal  genaue  Nachrichten 
darüber  besaß,  welcher  Kalif  zurzeit  auf  dem  Throne  saß.  Der  Kalif 
Mustakfi  starb  im  J.  740/1340,  indessen  wurde  sein  Name  bis  zum 
Jahre  744/1343 — 4  auf  Münzen  in  Indien  geprägt  4).  Die  Oberherr- 
schaft der  Abbasidenkalifen  erkannte  auch  der  folgende  Sultan  Flrüz- 
Schäh  III.  (1351— 1388)  ans). 

Etwas  später  '),  im  J.  755/1354  leistete  dem  ägyptischen  Kalifen 
auch  Mubäriz-ad-din  Muhammed  den  Eid,  der  Begründer  der  Muzaffa- 
ridendynastie  in  Südpersien,  der  einstige  Statthalter  des  Mongolen - 
chäns  Abu  Sa'Id.  Nach  dem  Tode  des  letzteren  brach  er  mit  der  Mon- 
golentradition und  wurde  ein  Eiferer  des  ScharVat's;  jede  Übertretung 


0  Weil,  o.  c.   I,  353. 

2)  Weil,  o.  c.   I,  345  ff. 

3)  Ausdrücke,  dieZijä'-ad -din  B  a  rn  i ,  Verfasser  des  ra^-FcA-i  Ftr«2 -5cÄrtÄr  ge- 
braucht (Erskine,  Hislory  of  India,   11 1,  249). 

4)  Zap.  Vost.  Otd.   I,  70  ff. 

5)  Durch  numismatische  Daten  wird  bekanntlich  die  Mitteilung  der  ägyptischen 
Autoren  nicht  bestätigt,  denen  gemäß  der  indische  Sultan  eingewilligt  haben  soll,  ein  Vasall 
des  ägyptischen  Sultans  zu  werden  (Weil,  1.  c.  I,  461).  Die  nachfolgenden  Sultane  Indiens 
nannten  auf  ihren  Münzen  als  Kalifen  die  ägyptischen  Abbasiden  bis  auf  den  letzten,  Muta- 
wakkil  III.  einschließlich  (St.  LANE-PbOLE,  The  coins  of  ihe  sultatts  of  Dchli,  S.  104). 

6)  Weil,   o.   c.    II,    15. 
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der  Glaubensvorschriften  wurde  unter  ihm  mit  solcher  Strenge  bestraft, 
daß  man  ihm  den  Beinamen  Muhtasih  d.  h.  Marktaufseher  gab^); 
der  Eid,  der  dem  Abbasidenkalifcn  geleistet  wurde,  konnte  offenbar 
auch  als  ein  Akt  der  religiösen  Pietät  gelten.  Das  Kalifat  der  ägyp- 
tischen Abbasiden  erkannte  aber  auch  der  weniger  fromme  Nachfolger 
Mubäriz-ad-din's,  Schäh-Schudschä*  (i359 — 1384).  an.  Überhaupt 
galt  das  Anerkennen  des  ägyptischen  Kalifats  als  der  grellste  Ausdruck 
des  Bruches  mit  den  Mongolentraditionen.  Als  Pir-Muhammed,  der 
Enkelsohn  Timur's  im  J.  1405  sich  gegen  seinen  Onkel,  Schäh-Ruch. 
auflehnte,  da  wurde  ihm  unter  anderem  geraten,  von  den  Abbasiden- 
kalifcn, die  in  Ägypten  lebten,  ein  Schreiben,  das  ihn  zum  Könige 
ernannte,  zu  erbitten  und  damit  zugleich  die  Gesetze  abzuschaffen, 
die  unter  den  Mongolen  in  Kraft  waren  -).  Wenn  man  den  Brief  3) 
für  echt  halten  sollte,  durch  den  der  Osmanensultan  Bajezid  I.  im 
J.  797/1394 — 5  4)  den  Kalifen  bat,  ihn  als  Sultan  anzuerkennen,  so 
stand  dieser  Schritt  Bajczid's  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  mit  jenen 
Unterhandlungen  im  Zusammenhang,  die  schon  damals  zwischen 
Ägypten  und  dem  Osmanenreiche  wegen  der  gemeinsamen  Kriegs - 
Operationen  gegen  den  Hauptvertreter  der  Mongolentraditionen, 
Timur,  geführt  wurden  5) .  Seitdem  man  in  Persien  und  in  anderen  vorder- 
asiatischen Gebieten  aufhörte,  sich  auf  erbliche  Rechte  der  Nachkom- 
men Tschingis-Chäns  und  deren  Verwandten  zu  berufen  (in  Zentral- 
asien haben  diese  Rechte  auch  heute  ihre  Bedeutung  nicht  ganz  ver- 
loren), vergaß  man  auch  die  Abbasidenkalifcn;  in  der  zweiten  Hälfte 
des  XV.  Jahrh.  scheint  kein  Mensch  außerhalb  der  Grenzen  Ägyptens, 
Syriens  und  Indiens  ihrer  zu  gedenken.  In  Vorderasien  beriefen  sich 
weder  die  Nachkommen  Timur's  noch  ihre  Rivalen  auf  Tschingis-Chän 
und  auf  die  Abbasiden.  Statt  dessen  rücken  andere  Ideen  in  den  Vorder- 
grund, die  heute  noch  in  bedeutendem  Umfang  die  politische  Welt- 
anschauung der  Muslime  bestimmen:  i)  die  Vorstellung  von  dem  from- 

')  Vgl.  die  Charakteristik  dieses  Herrschers  im  Aufsatz  von  Fr.  Veit,  Des  Grafen 
von  Platni  Nachbildungen  azts  dem  Divan  des  Hajis  (Studien  zur  vergl.  Literaturgesch., 
herausg.  v.  Prof.  Dr.  M.  Koch,  Bd.  VII,  S.  429).  Über  das  Amt  des  Mjihtasib  s.  noch  mein 
Turkestan  II,  240  ff. 

')  Notices  et  Exlraits,  XIV,  prcm.  partie,  S.  39. 

3)  J.  V.  Hammer,  Geschichte  des  Osmanischen  Reiches,  II.  Ausg.,  I,  195.  Der  Brief 
hatte  jedenfalls  keine  Folgen;  in  ihrem  eigenen  Reich  nannten  sich  die  Osmanenherrscher 
auch  früher  Sultane  (vgl.  M.  v.  Berchem,  Die  muslimischen  Inschriften  von  Pergamon, 
Berlin  191 2,  S.  7  f.);  in  Ägypten  wurden  sie  als  solche  selbst  im  XV.  Jahrh.  nicht  aner- 
kannt;  vgl.  die  Worte  des  Ibn  -Ij  äs  (ägypt.  Ausg.  III,  237)  mit  einem  Verweis  auf  Makrizl. 

*)  Ein  anderes  Datum  im  Tableaii  de  Ve^tipire  Ottoman,  I,  233. 

5)  Weil,  Geschichte  des  AbbasidenchaUjais,  11,  47. 
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men  islamischen  Herrscher,  als  Stellvertreter  (Kalifen)  Gottes  auf 
Erden,  der  seine  Macht  einzig  nur  Gott  verdankt;  2)  das  Festsetzen 
eines  Zusammenhanges  zwischen  den  allen  Muslimen  heiligen  Städten 
Mekka  und  Medina,  einerseits  und  dem  islamischen  Herrscher  als 
Förderer  und  Beschützer  dieser  Heiligtümer  anderseits;  3)  die  Idee 
einer  Religionsbrüderschaft,  deren  sämtliche  Mitglieder  ihrem  Ober- 
haupt bedingungslosen  Gehorsam  schuldig  sind. 

Wir  haben  gesehen,  daß  der  Herrschaft  der  Ungläubigen  und 
ihrer  Nachkommen  außerhalb  Ägyptens  die  Vorstellung  vom  frommen 
islamischen  Herrscher  als  Kalifen  früher  gegenübergestellt  wurde, 
als  die  Idee  des  Abbasidenkalifats.  Ebenso  waren  Ghäzän-Chän  und 
seine  Nachfolger,  für  die  das  Anerkennen  der  Abbasidenkalifen  mit 
einem  moralischen  Selbstmord  gleichbedeutend  gewesen  wäre,  nicht 
nur  Nachkommen  von  Königen  im  Gegensatz  zu  den  ägyptischen 
Sultanen,  die  keinen  Stammbaum  nachweisen  konnten,  sondern  auch 
»Padischahs  des  Islam«  oder  »Sultane  des  Islam«.  Timur  nannte 
sich  nicht  nur  den  Erben  der  Hoheitsrechte  der  Mongolenchäne,  sondern 
auch  den  Vergelter  für  die  Verbrechen  gegen  die  Religion  und  Wieder- 
hersteller der  Frömmigkeit  in  den  von  ihm  eroberten  Ländern.  Die 
Einwohner  der  schi'itischen  Gebiete  bestrafte  er  für  die  Beleidieuncr 
des  Gedächtnisses  der  Gefährten  des  Propheten,  die  Bürger  von  Damas- 
kus für  die  Verbrechen  ihrer  Ahnen  'All  und  seinen  Söhnen  gegenüber  ^). 
Als  Wiederhersteller  der  Frömmigkeit  galt  Timur  in  den  Augen  seiner 
Anhänger  als   »das  Asyl  des  Kalifats«  d.   h.  als  Kalif-). 

Wenn  Timur,  wie  wir  gesehen  haben,  die  Rechte  gleichfalls  hoch 
schätzte,  die  er  von  den  heidnischen  Mongolenchänen  geerbt  hatte, 
so  trat  bereits  unter  seinen  nächsten  Nachfolgern  in  der  entschiedensten 
Form  die  These  auf,  daß  keine  erblichen  oder  testamentarischen  Rechte 
irgendeine  Bedeutung  für  den  Willen  Gottes  haben,  der  die  Macht  sei- 
nem Auserwählten  unmittelbar  einhändigt.  Timur  vermachte  den 
Thron  seinem  Enkel  Pir-Muhammed;  dem  gesetzmäßigen  Erben  kam 
aber  Chalil-Sultän,  ein  anderer  Enkel  Timur's,  zuvor;  als  die  Anhänger 
Pir-Muhammed's  sich  an  Chalil-Sultän  mit  der  Frage  wandten,  auf 
Grund  welchen  Vermächtnisses  von  Timur  er  die  Herrschaft  in  Samar- 
kand  an  sich  gerissen  hätte,  antwortete  er:  »Dasselbe  höchste  Wesen, 
das  Timur  die  Macht  eingehändigt  hat,  schenkte  auch  mir  die  Macht  3).« 
Der  Triumph  ChalU-Sultän's  war  nur  vorüliergehend;   die  Oberherr- 

')  W.  Barthold,  Historisch-geographische  Übersteht  über  Iran  (russ.),  Petersburg; 
1903,   S.   160  (ebenda  Verweise  auf  Quellen). 

^)  Vgl.  den  Text  von  Ghijäth-ad-dln  *.\1I  in  Zap.  Vüst.  0(d.  Arch.  OhSr.,  XV,  22;,. 
3)  Notices  et  Extraits,  XIV,  prem.  partie,  S.  83. 
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Schaft  über  das  ganze  Reich  ging  auf  Schah -Ruch,  den  jüngeren  Sohn 
Tiniur's,  über,  der  über  seine  sämtlichen  Nebenbuhler  die  Oberhand 
gewann;  über  auch  Schäh-Ruch  erklärte  seinen  Erfolg  ausschließlich 
durch  den  Willen  Gottes;  auf  alle  Reden  von  erblichen  Rechten  ant- 
wortete er:  »Nur  Gott  allein  ist  unsterblich,  ihm  allein  gehört  die 
Macht,  er  gibt  sie  und  nimmt  sie  weg,  wie  es  ihm  gefällt  ^).« 

In  der  Regierungszeit  Schäh-Ruch's  fand  die  Idee  des  Kalifats, 
so  wie  es  jetzt  außerhalb  Ägyptens  aufgefaßt  wurde,  ihren  vollsten 
Ausdruck.  In  den  offiziellen  Dokumenten  wurde  bekannt  gegeben, 
daß  die  Gesetze  Tschingis-Chän's  abgeschafft  worden  seien,  und  daß 
nur  das  ScharVal  Gültigkeit  habe^);  nur  in  Samarkand  schien  man 
den  Anschauungen  der  Ortsbevölkerung  Rechnung  zu  tragen,  wo 
man  noch  immer  Scheinsultane  aus  den  Nachkommen  Tschingis- 
Chän's  unterhielt;  ihre  Namen  wurden  aber  nicht  mehr  wie  zu  Timur's 
Zeiten  auf  Münzen  geprägt.  Der  Fürst  schaffte  für  sich  persönlich 
das  Hofzeremoniell  ab,  das  von  den  Mongolen  überkommen  und  unter 
seinem  Vater  streng  beobachtet  worden  war;  der  Fürst  war  nun  durch 
keine  Wache  vom  Volke  getrennt,  was  nach  den  Worten  des  Historikers 
Hfifiz-Abru  3)  zur  Folge  hatte,  daß  im  J.  1427  ein  Anschlag  auf 
sein  Leben  stattfinden  konnte. 

Gleichzeitig  wollte  Schäh-Ruch  aber  auch  Fürst  und  »Kalif« 
aller  Muslime  sein,  nicht  nur  für  seine  Untertanen,  sondern  auch  für 
sämtliche  Könige  der  islamischen  Welt,  von  Indien  bis  Ägypten  und 
Kleinasicn;  die  indischen,  ägyptischen  und  osmanischen  Sultane, 
abgesehen  von  einer  ganzen  Reihe  weniger  mächtiger  Herrscher,  be- 
kamen von  ihm  Ehrengewänder  und  Schreiben,  die  sie  aufforderten, 
sich  als  Statthalter  Schäh-Ruch's  zu  bekennen,  seinen  Namen  in  der 
Chutba  einzuführen  und  ihn  auf  Münzen  zu  prägen;  nur  in  Ägypten 
stießen  diese  Forderungen  auf  heftigen  Widerstand  4),  DerselbeHäfiz - 
AbruS)  zitiert  den  Text  der  Chutba,    deren  Einführung  Schäh-Ruch 


')  Ebenda,  S.   104. 

*)  Vgl.  den  Text  des  Briefes  an  den  Kaiser  von  China  in  Blochet,  Introduction  a 
fhistoire  des  Mtngols  de  Rashid  ed-dhi,  S.  249  ff. ;  die  Worte  von  der  Abschaffung  der  Rechte 
Tschingis-Chän's  auf  S.  251: 

^^^'  ^>  ^-^  jr^^^  ^i^^^  y^-H  3 

3)  Die   Oxforder   Handschrift  Elliot  422,  BI.  435  b:     ^i>-v,w;iy*»    ^-Ja^U*    -b-ii 

0Oj^.Äi    %.kA   jSJ  0.     \\     Sj(»|^c    öOj"    töj'    y5»X« 

*)  Weil,  o.  c.  II,  201  ff.  Der  osmanische  Sultan  Muräd  II.  (1421— 1451)  zog  das  von 
Schäh-Ruch  geschickte  Gewand  an  und  beantwortete  die  Vorwürfe  des  ägyptischen  Sul- 
tans damit,  daß  er  es  nur  zum  Spaß  im  Freundeskreise  getan  hätte  (ebenda). 

^)  Die  Handschrift  der  Petersburger  Öffentlichen  Bibliothek  Dorn  290,  Bl.  323  b. 
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vom  indischen  Sultan,  Chidr-Chän  (1414 — 1421)  verlangte;  von  Schäh- 
Ruch  ist  hier  in  folgenden  Worten  die  Rede:  »0  Gott!  laß  die  Grund- 
festen des  Reiches  und  des  Glaubens  ewig  werden,  erhebe  die  Banner 
des  Islam  und  befestige  die  Pfeiler  des  unleugbaren  ScharV-aCs,  indem 
du  das  Reich  des  größten  Sultans  erhältst,  des  gerechtesten  Chäkän  ^), 
des  großherzigsten  Herrn  der  Hälse  der  Nationen,  des  Gebieters  der 
arabischen  und  persischen  Sultane,  des  Schattens  Gottes  auf  Erden, 
des  Befehlers  über  Wasser  und  Land,  des  Verbreiters  der  Grundlagen 
der  Ruhe  und  der  Sicherheit,  der  die  Banner  der  Gerechtigkeit  und  der 
Wohltaten  hoch  hebt,  der  die  Gebiete  Gottes  beschützt,  der  den  Knech- 
ten Gottes  Hilfe  leiht,  desjenigen,  dem  die  Hilfe  vom  Himmel  gegeben 
ist,  dem  der  Sieg  über  die  Feinde  gegeben  ist,  der  die  Wahrheit,  die 
Erdenwelt  und  den  Glauben  stützt,  des  Schah -Ruch -Bahädur-Chän's; 
möge  Gott,  dem  Preis  sein  soll,  sein  Reich  und  Sultanat  im  Kalifat 
über  die  Erde  ewig  machen  und  für  die,  die  seine  Welt  bevölkern,  Güte 
und  Wohltaten  vermehren.« 

Nach  dem  Tode  Schah -Ruch's  gab  es  unter  den  Nachkommen 
Timurs  keinen  Herrscher  mehr,  der  solche  Ansprüche  hätte  stellen 
können;  der  Besitz  der  Dynastie  wurde  nach  Schäh-Ruch  bedeutend 
gekürzt,  und  auch  dieses  Gebiet  wurde  gewöhnlich  unter  einige  Herr- 
scher verteilt.  Es  kamen  allerdings  auch  unter  diesen  Herrschern 
Personen  vor,  die  sich  einer  gewissen  Berühmtheit  erfreuten,  als  Be- 
schützer des  Islam  und  des  Schari'^at  und  als  Förderer  der  Wissen- 
schaften und  der  Künste;  diese  waren  in  den  Augen  ihrer  Anhänger 
»Kalifen«.  Als  solcher  ist  der  Sultan  Husain  bekannt,  der  im  XV.  Jahrh. 
über  Choräsän  und  Nachbargebiete  herrschte  (gest.  911/1505);  nach 
der  Aussage  des  zentralasiatischen  Autors  Wasyfi  -)  fand  sogar  der 
Feind  der  Timuriden,  Scheibäni,  der  Begründer  des  Uzbekenreiches, 
daß  es  seit  dem  Propheten  keinen  frömmeren,  tugendhafteren  und 
weiseren  König  auf  Erden  gab,  als  den  Sultan  Husain.  Ein  Zeitgenosse 
Husain's,  Dawletschäh,  der  Verfasser  der  Geschichte  der  per- 
sischen Poesie,  sagt  von  seinem  Herrscher,  daß  »der  Thron  des  Kali- 
fats« von   ihm   »geschmückt  war «3). 

Scheibäni  (gest.  916/1510)  fing  nach  seinen  Siegen  in  Zentral- 
asien und  in  Persien  auch  an,  sich  auf  seinen  Münzen  »den  Imäm  des 
Zeitalters,  den  Kalifen  des  Allbarmherzigen«  zu  nennen.  Auch  später 
fanden  es  die  Geschichtschreiber  für   möglich,  den  Kalifen titcl    halb- 


')  Die  arabische  Umschrift  des  türkischen  Titels  Kagan  (vgl.  die  Khazaren-Kagane 
der  russischen  Chroniken). 

-)  Handschrift  des  Asiat.  Museums  568  b  a,  B!.  303  a. 

3)  Dawlatschah,    Tadhkiratu'sh-shuarä,  ed.  Browne,   S.  458. 
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xvcRS  mächtificn  islamischen  Herrschern  beizulegen,  wenn  sie  kuch  nur 
übt-r  einen  kleinen  Teil  der  islamischen  Welt  herrschten  und  gar  keine 
Beziehung  /.u  den  heiligen  Städten  hatten;  so  nannte  der  Historiker 
Mahmud  b.  Well  in  der  Mitte  des  XVH.  Jahrh.  den  ihm  zeitgenössi- 
schen   Hurharachfin    Nadir-Muhammed    »den    Kalifen    des    Allbarm- 

her/igcn«  '). 

Diese  Vorstellung  vom  »Kalifat«  war  mit  dem  Begriff  des  Staates 
in  unserem  Sinne  und  mit  dem  Begriff  des  Staats-  und  internationalen 
Rechts  ebenso  unvereinbar,  wie  die  frühere  Vorstellung  von  der  isla- 
mischen Welt  als  etwas  Ganzem,  an  dessen  Spitze  des  Abbasidenkalif 
stünde.    Auch  in  der  islamischen  Welt  finden  wir  ähnlich  wie  in  West- 
europa die  Theorie  des  Staates  als  einer  auf  einem  Vertrag  begründeten 
Gesellschaft;  nach  diesem  Vertrag  haben  alle  Mitglieder  der  Gesellschaft 
um  des  allgemeinen  Wohles  willen  auf  ihren  eigenen  Willen  zugunsten 
einer   Person   verzichtet-);    eine   solche    utilitaristische    Staatstheorie 
war  aber  durch  die  Religion  nicht  geheiligt,  die  für  den  gläubigen  Mus- 
limen die  einzige  Quelle  des  Rechts  ist,  und  in  diesem  Sinne  blieb  der 
Begriff  de^  Staates  und  des  Staatspatriotismus  der  Mehrheit  der  Mus- 
lime mhekann^,  so  wie   e;  eigentlich  auch  den  Völkern  Westeuropas 
bis  zur  französischen  Revolution  fremd  war  3).    Es  galt  für  notwendig, 
daß  Richter   oder    andere   Amtspersonen    der    islamischen  Welt    von 
irgendeinem    Fürsten    als    vom    »Imam«    d.   h.    dem  Oberhaupt    der 
Muslimengemeinde    ernannt    würden;    dabei    wurde    nach    den    poli- 
tischen   Grenzen    nicht     gefragt;     so     findet     man     bei     den    Turk- 
menen   vor    der    russischen    Eroberung   die    Erscheinung,    daß    ihre 
Richter    die    Jarlyks    (Befehle)     mit    ihrer    Ernennung     sich     ohne 
Unterschied    vom    Emir    von    Bucha  a    und    vom    Chan   von   Chiwa 
geben    ließen,     obgleich    das      Turkmenenvolk    weder      dem     einen 
noch  dem  anderen    Untertan    war  4).       Die    Pflicht    des    islamischen 
Herrschers,    den    Islam    und    die    Muslime    zu    beschützen,      wurde 
durch  die  Grenzen  seiner  Besitzungen  nicht  beschränkt.     Wie  nach 
Schiller  ein  Fürst,  dessen  Regierung  das  Glück  seiner  Untertanen 
ausmacht,  nicht  nur  das  Recht  hat,  sondern  verpflichtet  ist,  sich  die 

«)  Zap.  Vost.  Old.  X\',  256. 

»)  Eine  solcheAnsichi  führt  in  seinem  Werk  der  Chivva-Chän  Abu  1-Ghäzi  (1643— 1663) 
durch;  vgl.  Aboul-Ghäzi  Behadour  Khan,  Histoire  etc.,  publ.  par  le  baron  Desmaisons, 
texte,  p.  276.  Abu  1-GhäzI  ahnte  natürlich  nicht,  daß  er  die  Worte  seines  englischen  Zeit- 
genossen HoBBEs  wiederholt. 

3)  Nach  J.  J.  Rousseau  haben  die  Worte  »Büreer«  und  »Vaterland«  nach  der  antiken 
Zeit  jeden  Sinn  verloren,  und  er  verlangte,  daß  man  sie  aus  den  neueren  Sprachen  aus- 
schließe {Emile,  .\usg.  1848,  S.  10). 

*)  \.  LoMAKiN,  Das  Gduahnheitsrechi  der  Turkmenen  (russ.),  Aschabad  1897,  S.  55  ff. 
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ganze  Welt  zu  unterwerfen  ^),  so  ist  auch  der  ideale  islamische  Monarch 
verpflichtet,  die  Muslime  vor  Ungläubigen  und  vor  Unterdrückern 
auch  über  die  Grenzen  seiner  Besitzungen  hinaus  zu  beschützen,  wenn 
er  nur  über  die  dazu  nötigen  Mittel  verfügt.  Nach  den  Worten  Abu'l- 
Ghäzi's  -)  wandte  sich  der  Kaufmann  Hadschi-Kutas,  der  von  Hadschi- 
Muhammed  (1558 — 1602),  dem  Chan  von  Chiwa,  beleidigt  worden 
war,  an  Abdallah,  den  Chan  von  Buchära  (i  55/  — 1598),  und  bat  ihn 
um  Schutz;  jener  antwortete  ihm:  »Hadschi-Muhammed  ist  ein  eben- 
solcher König  wie  ich;  Urgendsch  (Chänat  Chiwa)  ist  ein  unabhängiges 
Gebiet;  der  Chan  ist  nicht  mein  Untertan.«  Darauf  sagte  der  Bittende: 
»Morgen,  wenn  Gott  Richter  sein  wird  und  der  Prophet  Rechtsbeistand, 
werde  ich  mit  dir  vor  Gott  erscheinen,  mich  tief  verneigen  und  sagen: 
,0  Gott,  Hadschi-Muhammed  besaß  nicht  mehr  Kraft  als  ein  beliebiger 
Untertan  Abdallah-Chän's;  Abdallah-Chän  besaß  genügend  Kraft, 
und  er  ließ  mir  doch  das  nicht  zukommen,  worauf  ich  ein  Anrecht 
hatte.'«  Da  fühlte  der  Chan  sich  genötigt,  den  Bittsteller  zu  befriedigen. 

So  wurde  also  die  Stellung  eines  jeden  islamischen  Herrschers 
mitten  unter  anderen  durch  den  Grad  seiner  tatsächlichen  Macht  und 
durch  den  Charakter  seiner  Regierung,  besonders  durch  sein  Verhältnis 
zur  Religion  bestimmt.  Das  erstere  war  ebenso  wichtig  wie  das  letztere; 
die  Fürsten  von  Mekka  besaßen  die  heilige  Stadt  und  galten  als  direkte 
Nachkommen  des  Propheten  (durch  seinen  Enkel  Hasan),  die  isla- 
mische Welt  konnte  aber  diese  unbedeutenden  Herrscher  nicht  für 
»Kalifen«  oder  »Sultane  des  Islam«  anerkennen.  Anderseits  war  es 
für  die  mächtigen  Sultane  von  außerordentlicher  Wichtigkeit,  eine 
Anerkennung  ihrer  Macht  in  Mekka  zu  erreichen  oder  wenigstens 
an  den  dort  errichteten  Bauten  und  an  der  Erfüllung  der  Wallfahrts- 
bräuche  sich  so  zu  beteiligen,  wie  es  der  Pracht  ihres  Reiches  entsprach. 
Selbstverständlich  stießen  alle  Versuche  in  dieser  Richtung  auf  den 
hartnäckigen  Widerstand  seitens  des  ägyptischen  Sultans,  der  seine 
Rechte  als  des  »Dieners  der  beiden  heiligen  Städte  {Chädim  al-hara- 
main)«  eifersüchtig  bewahrte   [z.  B.  gegen  Schah- Ruch]. 

Die  Versuche  der  Mongolensultanc,  die  Anerkennung  ihrer  Macht 
in  Mekka  zu  erzielen,  begannen  sofort  nach  der  Annahme  des  Islam. 
1316,  im  letzten  Regierungsjahre  Uldscheitu's 3),  schickten  dieMongolen 


1)  Don  Carlos,  der  letzte  Auftritt  des  III.  Aufzuges: 

Dann,  Sire,  wenn  Sie  zum  glücklichsten  der  Welt 
Ihr  eignes  Königreich  gemacht  —  dann  ist 
Es  Ihre  Pflicht,  die  Welt  zu  unterwerfen. 

2)  Aboul-Ghdzi,  publ.  par  Desmaisöns,  texte  p.  257  ^■ 

3)  S.  über  ihn  MI   I,  S.  Soff. 
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eine  kleine  Abteilung  (4000  Reiter)  von  Basra  aus  gegen  Mekka,  aber 
dieser  Feldzug  erreichte  sein  Ziel  nicht:  ein  Teil  der  Krieger  verließ 
ihren  Führer,  als  die  Nachricht  vom  Tode  des  Sultans  kam,  die  anderen 
wurden  in  der  Steppe  von  den  Beduinen  geschlagen.  Im  J.  1318  kam 
es  in  Mekka  zu  einer  Revolte;  dabei  schlössen  die  Aufständischen  den 
Namen  des  ägyptischen  Sultans  aus  der  Chutba  aus  und  ersetzten  ihn 
durch  den  Namen  des  Mongolenchäns  Abu  Sa*Id;  aber  auch  diese 
Bewegung  wurde  leicht  von  den  Ägyptern  unterdrückt  i).  In  den 
folgenden  Jahren  besserten  sich  die  Beziehungen  zwischen  den  Mongolen 
und  Ägypten;  der  Emir  Tscheban,  der  Vormund  des  minderjährigen 
Abo  Sa'id  -),  errichtete  auf  eigene  Mittel  eine  Wasserleitung  für  Mekka, 
baute  in  Medina  eine  Medrese  und  fing  an,  in  derselben  Stadt  für  sich 
ein  Mausoleum  zu  bauen  3).  Timur,  der  sich  für  einen  Erben  der  Mon- 
golenchänc  hielt,  maß  zu  gleicher  Zeit  den  Beziehungen  zu  Mekka  eine 
hohe  Bedeutung  bei ;  ein  Emigrant  aus  Mekka,  der  Saj  jid  (Nachkomme  des 
Propheten)  Bereke  brachte  als  Vertreter  der  heiligen  Städte  im  J.  1370 
Timur  eine  Trommel  und  eine  Fahne;  Timur  nahm  dieses  Geschenk 
mit  Ehrfurcht  an;  Bereke,  der  im  Reiche  Timurs  verblieb,  erfreute 
sich  dort  bis  an  sein  Lebensende  einer  großen  Hochachtung,  und  nach 
seinem  Tode  wurde  seine  Asche  nach  Samarkand  in  dasselbe  Mausoleum 
übertragen,  wo  Timur  und  seine  Nachkommen  bestattet  wurden. 
Timur  benutzte  auch  seine  Kriegserfolge  in  Vorderasien,  um  ein  engeres 
Band  zwischen  seinem  Reiche  und  Mekka  zu  knüpfen;  im  J.  1405 
wurde  die  glänzendste  Wallfahrtskarawane  vom  Sohne  Timurs  aus 
Bagdad  geschickt  4).  Schäh-Ruch  suchte  mit  vieler  Mühe  von  dem 
ägyptischen  Sultan  die  Erlaubnis  zu  erlangen,  Geschenke  und  eine 
Kabadeckc  nach  Mekka  zu  schicken;  die  Gesandten  fanden  in  Ägypten 
eine  so  strenge  Aufnahme,  daß  im  J.  848/1444,  als  man  sich  entschlossen 
hatte,  wieder  einen  Versuch  zu  wagen,  sich  kein  Mensch  freiwillig  erbot, 
diesen  Auftrag  zu  übernehmen,  sodaß  eine  Auslosung  stattfinden 
mußte  5).  Gegen  alle  Erwartung  leistete  diesmal  der  ägyptische  Sultan 
der  Bitte  Schäh-Ruch's  Genüge,  und  die  Ka'-ba  wurde  von  einem  Ge- 
webe bedeckt,  das  in  Jezd  verfertigt  worden  war;  so  gelang  es  denn 

')  Weil,  1.  c.  1,  313  ff. 

')  Vgl.  MI  I,  S.  104. 

3)  Weil,  1.  c.  I,  322. 

<)  So  bei  .■\1-Fasi  (Wüstenfeld,  Die  Chroniken  der  Stadt  Mekka,  II,  289).  Wahr- 
scheinlich ist  die  Rede  von  Miränschäh,  der  sich  damals  mit  seinem  Sohne  Abu  Bekr  in 
Bagdad  befand. 

5)  So  nach  dem  Geschichtschreiber  *Abd-ar-Rezzäq  Samarkandi  (Hand- 
schrift der  Petersburger  Univ.,  N.  157,  Bl.  265  b).  Über  diese  Gesandtschaft  und  ihre  Er- 
gebnisse s.  auch  Weil,  o.  c.   II,  238. 
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Schäh-Ruch,  nach  der  Bemerkung  des  Geschichtschreibers  *Abd-ar- 
Rezzäq  Samarkandi,  »die  große  Tat«  zu  vollbringen,  die  nur 
wenigen  unter  den  früheren  Sultanen  zuteil  geworden  war. 

Auch  die  Feinde  und  Rivalen  Schäh-Ruch's  suchten  ihren  Namen 
mit  Mekka  zu  verknüpfen.  Eine  Ausnahme  davon  bildete  nicht  ein- 
mal die  Dynastie  Kara-Kojunlu  oder  der  Turkmenen  des  Schwarzen 
Widders  (der  Name  rührt  vom  Fahnenbild  her),  auf  welche  die  Herr- 
schaft in  Vorderasien  für  kurze  Zeit  übergegangen  und  die  seitens  der 
islamischen  Schriftsteller  einer  ganz  unerhörten  Gottlosigkeit  beschul- 
digt worden  war.  Gegen  Kara  Jüsuf,  den  Zeitgenossen  Timurs  und 
Schäh-Ruch's  wurde  821/1418  in  Ägypten  der  heilige  Krieg  prokla- 
miert I) ;  seine  Söhne  sollen,  wie  die  Ägypter  behaupteten,  alle  gottlos 
gewesen  sein  -) ;  einer  unter  diesen,  Muhammed,  der  über  zwanzig 
Jahre  (814/1411 — 836/1432 — 3)  die  ehemalige  Abbasidenresidenz,  Bag- 
dad, besaß,  soll  zum  Christentum  übergetreten  sein,  viele  Einwohner 
auf  seine  Seite  gezogen  und  die  'Ulemä's  verfolgt  haben;  sein  Bruder 
Iskender  war  auch  ein  Christ,  aber  weniger  fanatisch;  der  dritte  Bruder 
Ispahan  war  ein  Freidenkers);  selbst  Dschehänschäh  (1437 — 1467), 
der  unter  den  Söhnen  Kara  Jüsuf's  die  höchste  Macht  erreichte,  der- 
selbe, der  die  prächtige  Moschee  in  Täbris  errichten  ließ,  war,  nach  den 
Worten  Dawletschäh's  4),  »der  ruchloseste  König  des  Zeitalters  des 
Islam«:  er  verachtete  den  Islam  und  hielt  vor  keiner  unsittlichen  Tat 
zurück.  Und  doch  sandte  derselbe  Herrscher  von  Bagdad  Muhammed 
b.  Kara  Jüsuf,  der  sich  später  vom  Islam  losgesagt  haben  soll,  im 
J.  816/1413 — 4  eine  Wallfahrtskarawane  nach  Mekka,  und  in  diesem 
Jahre  wurden  beim  Chutbaverlesen  in  der  heiligen  Stadt  die  Namen 
Kara  Jüsuf's  und  seines  Sohnes  genannt  5). 

Die  Ausnahmestellung  der  ägyptischen  Sultane  als  der  Beschützer 
der  heiligen  Städte  wurde  indessen  für  längere  Zeit  weder  durch  das 
»Kalifat«  Timur's,  Schäh-Ruch's  und  ihrer  Nachfolger,  noch  durch 
die  Turkmenen  des  Schwarzen  Widders,  noch  durch  die  Turkmenen- 
dynastie des  Weißen  Widders,  die  sie  in  der  zweiten  Hälfte  des  XV. 
Jahrh.  ablöste,  erschüttert.  Die  Gefahr  kam  von  anderer  Seite,  von 
der  frommen  Dynastie  der  Nachkommen  Osman's,  die  im  J.  1453 
von  Konstantinopel  Besitz  ergriffen  hatte  und  die  bereits  seit  Muham- 
med 1.(1402^1421)  Geld  nach  Mekka  zu  schicken  pflegte  6). « 

I)  Weil,  o.  c.   II,   143. 
-)  Eb.   II,  200  Anni. 

3)  Eb.   II,   142  und  199. 

4)  Dawletschäh,   Ausg.  von  Browne,  S.  457. 

5)  Die  Chroniken  der  Stadt  Mekka,   II,  205. 

6)  Die  Chroniken  der  Stadt  Mekka,   III,  256  (oben). 
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Ihcr    fol^t  ein   kurzer   Abschnitt   über   die    Sefewiden,    die  auf  der 
Basis  des   Ucrwischtums  hoch  kommen.) 

These  12—14. 

•  Von  allen  islamischen  Dynastien  des  XIV.  und  XV.  Jahrh.  wurden 
nur  die  osmanischen  Sultane  durch  große  Siege  über  die  Ungläubigen 
berühmt.  Auf  der  Fyrenäischen  Halbinsel  wurde  der  Kampf  um  diese 
Zeil  bereits  zugunsten  der  Christen  abgeschlossen  (der  kleine  musli- 
mische Besitz  in  Granada  war  ohne  Bedeutung),  in  Palästina  —  zu- 
gunsten der  Muslime;  für  die  Erfolge  des  Islam  in  Indien  hatte  man 
in  den  anderen  muslimischen  Ländern,  wie  es  scheint,  wenig  Interesse; 
die  Mongolen  waren  bereits  zum  Islam  übergetreten,  und  der  Kampf 
der  ägyptischen  Sultane  mit  ihnen  verlor  den  Charakter  des  Glaubens- 
krieges. Timur  errang  beinahe  seine  sämtlichen  Siege  über  muslimische 
Herrscher  und  vernichtete  eine  Menge  Muslime;  nach  den  Worten 
seines  Historikers  Scheref -ad -din  i)  war  dies  notwendig,  um  in 
diesen  Ländern  die  Ordnung  wiederherzustellen;  aber  auch  Scheret- 
ad-din  konnte  die  Siege  Timurs  nur  mit  einem  stark  wirkenden  Mittel 
vergleichen,  das  man  einem  Schwerkranken  gibt  und  das  ihn  zwar 
wieder  gesund  macht,  jedoch  nicht  ohne  schädliche  Nachwirkung 
bleibt;  erst  vor  dem  Tode  nahm  sich  Timur  vor,  seine  Sünde  vor  den 
Muslimen  zu  büßen,  indem  er  einen  Feldzug  gegen  die  Chinesen  unter- 
nahm, durch  den  er  sich  Siege  versprach,  die  in  den  Augen  der  Mus- 
lime als  ein  reines  Heil  gelten  könnten  ohne  alle  üble  Beimischung. 
Anderseits  erwarb  sich  sein  Feind,  der  Osmanensultan  Bajczid,  als 
Kämpfer  für  den  Glauben  solche  Verdienste,  daß  sie  selbst  Timur, 
nach  den  Worten  Scheref -ad -din's  -),  nicht  leugnen  konnte.  Noch 
mehr  bedeckte  sich  natürlich  der  Sultan  Muhammed  II.  mit  Ruhm 
durch  die  Eroberung  Konstantinopels  (1453),  worüber  gleich  nach  dem 
Siege  Schreiben  an  den  ägyptischen  Sultan,  an  den  Turkmenen- 
Dschiliänschäh  (s.  o.)  und  an  den  Fürsten  von  Mekka  gesandt 
wurden  3). 

Alle  diese  Erfolge  waren  aber  Siege  im  Offensivkrieg  gegen  einen 
Feind,  der  zu  jener  Zeit  keine  Gefahr  mehr  für  die  islamische  Welt 
bildete.  In  viel  höherem  Grade  wurden  die  Lebensinteressen  des  Islam 
durch  das  Schisma  bedroht,  das  mit  der  Gründung  eines  schi'itischen 
Reiches  in  Persien  verbunden  war.   Auch  fiel  die  Rolle  des  Beschützers 


•)  Zafer-Nämeh,  Ausg.  von  Kalkutta,  II,  628  ff. 
•)  Zafer-Nämeh,   II,  391. 
3)  Hammer,  I,  429. 
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der  Rechtgläubigkeit  dem  osmanischen  Sultan  zu.  Nach  der  blutigen 
Verfolgung  der  Schi'iten  im  eigenen  Reiche  schlug  Selim  I.  (1512 — 1520) 
im  J.  1514  den  Schah  Ismä'il  bei  Tschaldiran  (in  Armenien)  und  be- 
setzte dessen  Residenz  Täbris,  aber  eine  Woche  später  räumte  er  die 
Stadt  und  kehrte  im  nächsten  Jahre  nach  Konstantinopel  zurück. 
Nur  Kurdistan  wurde  der  Türkei  dauernd  angegliedert.  Statt  mit  den 
Schi'iten  zu  kämpfen,  wandte  sich  Selim  gegen  den  ägyptischen  Sultan, 
eroberte  Syrien  und  Ägypten,  wurde  als  Oberherr  in  Mekka  und  Medina 
anerkannt,  machte  sich  zum  Protektor  der  beiden  heiligen  Städte  und 
führte  den  letzten  ägyptischen  Kalifen  nach  Konstantinopel  weg. 

Der  Krieg  Selims  mit  den  ägyptischen  Sultanen  (1516 — 17)  ist, 
trotz  seiner  riesigen  Bedeutung  für  die  Geschichte  der  islamischen 
Welt,  nicht  Gegenstand  einer  erschöpfenden  Monographie  geworden,  zu 
deralleOuellen  —  osmanische,  ägyptische  und  westeuropäische  —  benutzt 
worden  wären.  In  den  allgemeinen  Werken,  die  die  Geschichte  des 
osmanischen  Reiches  und  Ägyptens  behandeln,  werden  die  Ereignisse 
nach  einer  dieser  drei  Ouellenkategorien  ^)  dargestellt  ohne  einen 
ausgiebigen  Vergleich  mit  den  zwei  anderen.  Das  Material  indessen, 
das  dem  Historiker  zur  Verfügung  steht,  ist  außerordentlich  umfang- 
reich. Die  osmanische  Version  der  Ereignisse  ist.  in  einer  ganzen  Reihe 
Erzählungen  von  Zeitgenossen  und  Teilnehmern  erhalten;  von  einigen 
Selim-Nämeh  ist  eins,  ein  Werk  von  Sudschüdi,  noch  zu  Lebzeiten 
Selims-)  d.  h.  vor  1520  geschrieben  worden,  also  gleich  nach  Beendi- 
gung des  Feldzugs;  der  Historiker  Lutfi-Pascha,  der  künftige  Wezir 
Suleimans  des  Prächtigen  3),  nahm  in  seiner  Jugend  an  diesem  Kriege 


I)  Vgl.  J.  V.  Hammer,  Geschichte  des  Osmanischen  Reiches,  2.  Ausg.,  Pesth  1834,  I, 
751 — 796  berücksichtigt  türkische  Quellen;  G.  Weil,  Geschichte  des  Abbasidenchalifais, 
II,  410 — 436  —  arabische;  N.  Jorga,  Geschichte  des  Qs>manischeyi  Reiches,  Bd.  II,  Gotha 
1909,  S.  335 — 340  —  westeuropäische.  In  verhältnismäßig  vollständigster  Weise  sind  die 
Ereignisse  in  Hammer's  Werke  dargestellt,  wo  wenigstens  zum  Teil  arabische  und  west- 
europäische Quellen  herangezogen  worden  sind.  Es  ist  besonders  charakteristisch,  daß 
N.  Jorga,  der  Verfasser  des  neuesten  Werkes  über  die  Geschichte  des  Osmanenreiches, 
es  für  möglich  hielt,  auf  dem  Titelblatt  seines  Werkes  die  Worte  »nach  den  Quellen  darge- 
stellt« zu  setzen,  obwohl  er  orientalische  Quellen  nicht  einmal  aus  zweiter  Hand  benutzt. 

-)  Ich  benutze  die  Wiener  Handschrift  Hist.  Osm.  30;  vgl.  darüber  Flügel's  Katalog 
II,  215  (Nr.  992).  Am  Schluß  seines  Werkes  (Bl.  37  b)  drtickt  der  Verfasser  die  Hoffnung 
aus,  daß,  wenn  es  Gott  gefallen  wird,  das  Leben  Selims  zu  verlängern,  an  die  bereits  von 
ihm  eroberten  Länder  der  Griechen  und  der  Araber  auch  die  Länder  der  Franken  und  der 
Perser  sich  anschließen  würden. 

3)  Ich  benutze  die  Wiener  Handschrift  Hist.  Osm.  17,  nach  dem  Flugkj.'scIkii  Kat. 
(II,  224)  Nr.  looi,  der  einzigen  Handschrift  dieses  Werkes  in  den  westeuropäischen  Bib- 
liotheken. In  derselben  Handschrift  ist  auch  das  interessante  Werk  desselben  Autors  von 
der  Reichsverwaltung  erhalten,  das  im  Text  mit  der  deutschen  Übersetzung  und  cimin 


o..  C.H.Becker, 

teil;  der  persische  Geschichtschreiber  Idris  Bitlisi  hielt  sich  bei 
Scli'in  auf  vor  dessen  Ankunft  in  Alexandria;  sein  Sohn  und  Fortsetzer 
seines  Werkes  Ahu-1-Fazl  Muhammed  war  in  Syrien  gleich  nach 
Beendigung  des  Feldzuges  ');  von  den  arabischen  Geschichtschreibern 
ist  (k-r  eine  Ibn-Zunbul  -)  ein  Anhänger  der  »Tscherkessen«,  aus 
deren  Mitte  die  ägyptischen  Sultane  damals  gewählt  wurden,  und  stellt 
die  Krcignisse  von  diesem  Standpunkt  aus  dar;  in  den  Werken  anderer, 
wie  Ibn  liäs  3)  und  der  anonyme  Gelehrte,  der  damals  in  Damaskus 
seine  Chronik  schrieb  4),  spiegelten  sich  die  Ansichten  der  arabischen 
Intelligenz  Ägyptens  und  Syriens  wider.  Die  wichtigste  unter  den 
westeuropäischen  Quellen,  die  Erzählung  des  Italieners  Paolo  Giovio  5). 
ist  der  Zeit  nach  diesen  Ereignissen  sehr  nahe  und  zeigt  eine  gründ- 
liche Kenntnis  aller  Nachrichten  von  denselben;  außerdem  ist  eine 
Reihe  archivalischer  Dokumente  erhalten,  in  der  Form  von  Berichten 
europäischer  Konsuln  an  ihre  Regierungen  ^).  So  hat  denn  der  Forscher 
die  Möglichkeit,  alle  Parteien  zu  vernehmen,  die  auf  die  eine  oder 
andere  Weise  an  den  Ereignissen  interessiert  sind,  und  in  jedem  ein- 
zelnen Falle  das  tendenziös  Erdachte  festzustellen  und  zu  entfernen. 

Vorwort  des  Herausgebers  veröffentlicht  ist,  R.  Tschudi  {Das  Asafnäme  des  Lutfi  Pascha, 
Berlin  1910;  vgl.  die  Rezension  von  C.  F.  Seybold  in  der  DLZ.  191 1,  S.  1823).  Den  dort 
gesammelten  Nachrichten  über  Lutfi  Pascha  kann  man  noch  die  Worte  des  Kutb-ad- 
d  i  n  von  Mekka  {Die  Chroniken  der  Stadt  Mekka,  III,  299  ff.)  beifügen,  der  den  türkischen 
Gcschichtschreiber  persönlich  kannte. 

')  Die  Wiener  Handschrift  Hist.  Osm.  16  d,  nach  dem  Kat.  von  Flügel  (II,  219) 
Nr.  094,  Bd.  IV.  Gegen  die  Behauptung  Flüge'l's,  ist  der  Name  des  Verfasser  Muhammed 
(so  überall  im  Text),  wie  bei  Hadschi-Chalfa,  und  nicht  Mahmud. 

')  Ich  benutze  die  Wiener  Handschrift  Msct.  208  a,  nach  Flügel's  Kat.  (II,  156) 
N.  928. 

3)  Geschichte  Ägyptens,  4.  Aufl.   1312/1894,  Bd.  III. 

■•)  Nur  in  einer,  dabei  unvollständigen  Handschrift  erhalten,  die  sich  in  Tübingen 
befindet  (M.  a.  VI.  7,  vgl.  Chr.  Seybold,  Verzeichnis  der  arabischen  Handschriften  der  Kgl. 
Umversitätsbibliotliek  zu  Tübingen,  I,  S.  14  ff.).  Seybold  meint,  der  Verfasser  wäre  ent- 
weder ein  Beamter  oder  ein  Gelehrter  gewesen;  die  zweite  Annahme  wird  wohl  richtiger 
sein,  denn  der  Autor  begab  sich  ins  Lager  Selims  mit  dem  besonderen  Zweck,  die  36 
Miidarris,  die  sich  im  türkischen  Heer  befanden,  zu  sehen  (Bl.  81  b). 

?)  Ich  benutze  die  lateinische  Übersetzung  (aus  dem  Italienischen),  die  im  J.  1537 
herausgegeben  worden  ist  {Tiircicarum  rerum  commentarius  Pauli  Jovii  episcopi  N^icerini 
Argentorati  anno  1537).  Das  Vorwort  (eine  Ansprache  an  Karl  V.)  trägt  das  Datum  unde- 
cimo  Kalcndas  Februarii   1531. 

*)  Hammer  und  Jorga  haben  davon  Gebraucht  gemacht.  Indem  er  den  Aufenhalt 
Selims  in  Damaskus  beschreibt,  verweist  Jorga  außerdem  auf  die  Erzählung  eines  »christ- 
lichen .\ugcnzeugen«,  die  bei  Ramusio,  Viaggi,  f.  76  v.  erhalten  sein  soll;  in  Wirklichkeit 
ist  diese  Erzählung  dem  Briefe  eines  der  Kadis  entnommen,  der  sich  im  Heere  befand, 
an  emen  Konstantinopeler  Kadi,  und  wurde  aus  dem  Türkischen  ins  Italienische  am  22.  Ok- 
tober 1517  übersetzt  (ebenda,  f.  78  r.). 
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Der  äußere  Gang  der  Ereignisse  ist  genügend  bekannt.  Was  als 
Grund  des  Krieges  diente,  war  einerseits  die  durch  die  Osmanen  während 
des  Krieges  mit  Persien  durchgeführte  Besetzung  des  Gebiets  Dhulqadr 
(zwischen  Kleinasien  und  Syrien,  mit  den  Städten  Albistan  und 
Mar'asch),  das  im  Verhältnis  der  Vasallenabhängigkeit  von  Ägypten  ge- 
standen hatte,  anderseits  die  indirekte  Hilfe,  die  der  ägyptische  Sultan 
Persien  während  des  Krieges  mit  der  Türkei  erwiesen  hatte.  Das 
ägyptische  Heer  zog  am  18.  Mai  1516^)  von  Kairo  aus,  Donnerstag, 
den  19.  Juni  -),  erreichte  es  Damaskus,  wo  es  bis  Mittwoch,  den  25.  3), 
verblieb;  Selim  verließ  Konstantinopel  erst  am  5.  Juni;  am  26.  war  er 
in  Konia,  aber  erst  im  August  schritt  er  in  Syrien  ein;  am  Sonntag,  den 
24.  August  4),  wurden  die  ägyptischen  Truppen  auf  der  Ebene  Däbiq 
bei  Haleb  (Aleppo)  geschlagen;  dieser  Kampf  kostete  den  alten  Sultan 
von  Ägypten  Qänsüh  Ghürl  das  Leben  (er  fiel  nicht  im  Gefecht, 
wurde  aber,  wie  es  scheint,  vom  Schlag  getroffen).  Selim  besetzte  Haleb 
ohne  Widerstand  und  bezog  auf  dem  »blauen  Platz«  [Kökmeidan) 
in  der  Nähe  der  Stadt  sein  Lager,  wo  er  18  Tage  verweilte;  darauf 
zog  er  gegen  Damaskus,  wo  er  am  12.  Tage  eintraf  5).  Am  Freitag, 
den  19.  September,  wurde  Damaskus  von  den  ägyptischen  Truppen 
verlassen,  am  Sonnabend  27.  traf  hier  Selim  ein;  sein  feierlicher  Ein- 
zug in  die  Stadt  erfolgte  erst  Donnerstag,  den  2.  Oktober  ^).  Selim  ver- 
lebte in  Damaskus  über  zwei  Monate  7)  und  zog  erst  im  Dezember 
gegen  Ägypten;  unterwegs  in  Palästina  verließ  er  für  eine  Zeitlang  sein 
Heer  und  wallfahrtete  nach  Jerusalem.  Die  ägyptischen  Vorposten 
wurden  am  19.  Dezember  in  der  Nähe  von  Ghaza  von  den  Osmanen 
geschlagen;  am  Donnerstag,  den  22.  Januar  15 17,  wurden  die  Haupt- 
kräfte des  neuen   Sultans  Tümän-Bey  bei  Ridänia  in  der  Nähe  von 


1)  So  bei  Weil  (II,  410);  nach  dem  Anonymus  von  Damaskus  (BI.  78  b)  am  Montag, 
den  10.  Rabi'  II./12.  Mai  (beim  Übertragen  der  islamischen  Zeitrechnung  in  die  europäische 
hat  der  Wochentag  die  ausschlaggebende  Bedeutung).  Der  Feldzug  hatte,  nach  derselben 
Quelle,  ein  Offensivziel,  nämlich  die  Rückeroberung  der  vom  König  von  Rüni,  SeHm-Chän 
eroberten  Stadt  Mar'asch. 

2)  Dasselbe  Datum  (18.  Dschumazi  I)  beim  Anon.  von  Damaskus  (Bl.  79  a). 

3)  Anon.   V.  Damaskus,  Bl.  80  a. 

4)  Alle  osmanischen  Quellen,  mit  SudschQdT  (Bl.  17  a)  angefangen,  besagen,  daß 
das  Gefecht  am  Sonnabend,  d.  26.  Redscheb,  stattgefunden  hat;  das  Datum  des  Sonntags 
24.  August  wird  aber  auf  Grund  der  übereinstimmenden  Aussage  arabischer  und  europäischer 
Quellen  festgesetzt. 

5)  So  nach  Sudschüdi,   Bl.  20a — b. 
fi)  Anon.  von  Damaskus,  Bl.  81  a — b. 

7)  Nach  Sudschüdi  (Bl.  22  a)  2  Monate  7  Tage,  nach  dem  Selim-Nümeh  von  Kcsch  fl 
(Wiener  Handschrift  Hist.  Osm.  31,  Bl.  52  a)  2  Monate  10  Tage;  in  der  Handschr.  des  .\non. 
von  Dam.  fehlt  hier  ein  Blatt. 
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Kairo  geschlagen;  am  folgenden  Tage  wurde  in  Kairo  in  der  Chutba  der 
Name  Selims  genannt.  In  der  Nacht  zum  Dienstag  ')  gelang  es  Tümän- 
Bcy  nach  einem  unerwarteten  Überfall,  sich  der  Stadt  wieder  zu  be- 
mächtigen; drei  Tage  lang  dauerte  ein  erbitterter  Straßenkampf; 
am  30.  Freitag  wurde  in  der  Chutba  der  Name  Tümän-Bey's  genannt; 
aber  an  demselben  Tage  verdrängten  die  Osmanen  unter  der  persön- 
hchen  Führung  von  Selim  die  Mamluken  endgültig  aus  der  Stadt. 
Tömän-Bey  rettete  sich  durch  die  Flucht,  sammelte  wieder  ein  Heer, 
wurde  nach  einer  neuen  Niederlage  von  den  Beduinen  gefangenge- 
nommen, den  Osmanen  ausgeliefert  und  am  Sontag,  den  12.,  oder  Montag, 
den  13.  April,  in  Kairo  hingerichtet  =).  Am  28.  Mai  begab  sich  Selim 
aus  Kairo  nach  Alexandria,  wo  er  eine  Revue  der  Flotte,  die  aus  Kon- 
stantinopel gekommen  war,  abhielt;  Freitag,  den  12.  Juni,  kehrteer 
nach  Kairo  zurück;  am  29.  August  (in  Damaskus  kam  die  Nachricht 
davon  Mittwoch,  den  9.  September,  an)  wurde  zum  Statthalter  Ägyp- 
tens der  Tscherkesse  Chair-Beg  ernannt,  ehemaliger  Statthalter  von 
Haleb,  der  nach  dem  Gefecht  bei  Däbi(i  die  Seinigen  verraten  hatte 
und  auf  Selims  Seite  übergetreten  war  3);  Donnerstag,  den  10.  Septem- 
ber, zog  Selim  mit  den  Truppen  aus  Kairo  ab  und  kam  Mittwoch,  den 
8.  Oktober,  in  Damaskus  an,  wo  er  den  Winter  zubrachte;  Dienstag, 
den  16.  Februar  15 18,  erfolgte  die  Ernennung  des  zweiten  Tscherkessen 
DschanberdTGhazäli  zum  Statthalter  von  Syrien;  Sonntag,  21.  Februar, 
zog  Selim  aus  Damaskus  ab  4),  verlebte  auf  dem  Wege  von  dort  nach 
Konstantinopel  2  .Monate  in  Haleb  (kam  dort  am  5.  März  an  und  zog 
am  6.  Mai  von  dort  aus);  am  25.  Juli  kehrte  er  in  seine  Residenz  zurück, 
von  wo  er  sich  bereits  am  4.  August  nach  Adrianopel  begab. 

Die  Eiferer  der  Orthodoxie  fühlten  sich  wohl  in  ihren  Erwartungen 
enttäuscht,  als  Selim.  statt  den  Krieg  mit  den  Ketzern  fortzusetzen, 
sich  gegen  den  rechtgläubigen  ägyptischen  Sultan,  den  »Diener  der 
beiden  heiligen  Städte«  gewandt  hatte.  Die  Sunniten  Persiens  und 
Zentralasiens  sahen  in  Selim  den  »Sultan  des  Islam«  5)  und  den  »Kali- 
fen«, der  berufen  worden  war,  den  rechten  Glauben  in  Iran  wieder- 
herzustellen.    Der  Geschichtschreiber    Idris,    der  früher    im  Dienste 

•)  So  nach  dem  Briefe  des  Sultans,  der  in  Damaskus  (Anon.  v.  Dam.  Bl.  82  b)  ver- 
lesen wurde.    Nach  Ihn   Ij äs  (III,  102)  in  der  Nacht  zum  Mittwoch. 

0  Die  bei  Weil  (II,  431)  angeführten  Daten  (14.  und  15.  April)  entsprechen  nicht 
den  Wochentagen.     Bei  Giovio  tertio  Idus  Aprilis. 

3)  In  den  Quellen  Hayr-Beg  (z.  B.  bei  Abu-1-Fazl  und  bei  dem  Anonymus  von 
Damaskus)  oder  Häir-Beg  (bei  Ibn  Zunbul  und  Ibn   Ijäs). 

■•)  Anon.  von  Damaskus,  Bl.  84  a — 85  b. 

5)  Ein  Ausdruck  bei  Abu -1-Fazl,  .Bl.   107b  und  108  a. 
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des  Turkmenensultans  JaMcüb  gestanden  hatte,  der  nach  der  Thron- 
besteigung Ismä'il's  zusammen  mit  seinem  Vater  und  seinem  Sohn  in 
die  Dienste  Selims  (des  damaligen  Statthalters  von  Trapezunt)  trat 
und  ihm  später  in  Kurdistan  wichtige  Dienste  geleistet  hat  '),  erzählt 
selbst,  daß  er  Selim  beständig  überredete,  die  Eroberung  Persiens 
zu  unternehmen-).  Bereits  im  J.  1514  bekam  Selim  in  Täbris  3)  ein 
Sendschreiben  in  diesem  Sinne  von  den  Gelehrten  Mawerannahrs 
(des  heutigen  russischen  Turkestan);  der  Brief  ist  im  Namen  eines 
gewissen  Moliah  von  Isfahan  (der  Herkunft  nach)  geschrieben  (vielleicht 
war  es  derselbe  »Häfiz«  d.  h.  der  Qorankenner  Muhammed  Isf  ahäni, 
der  nach  dem  Zeugnis  von  Idris  4)  im  J.  15 16  mit  Selim  in  Jerusalem 
war).  Indem  er  Selim  vorhält,  daß  es  seine  Pflicht  sei,  die  Muslime 
gegen  die  »Käfirs«  zu  beschützen,  nennt  ihn  der  Verfasser  des  Schrei- 
bens »den  König  des  Kalifenthrones«;  in  den  dem  Schreiben  beigelegten 
Versen  sagt  der  Verfasser,  sich  an  Selim  wendend :  »Heute  bist  du 
nach  deinen  edlen  Eigenschaften  der  Kalif  (Stellvertreter)  Gottes  und 
Muhammeds  5) «.  Ein  ebensolcher  Kalif,  wenigstens  im  Sinne  des 
Steflvertreters  des  Propheten  war  Selim  für  Idris.  Die  Wallfahrt  nach 
Jerusalem  vollzog  Selim  auf  die  inständigen  Bitten  des  Historikers; 
dabei  machte  dieser  den  folgenden  Vergleich:  wie  ein  Stellvertreter 
des  Sultans  eine  Mißachtung  für  den  Thron  erwiesen  haben  würde, 
hätte  er  sich  in  der  Nähe  des  Aufenthaltsortes  des  Fürsten  befunden 
und  wäre  vor  ihm  nicht  erschienen,  ebenso  kann  ein  mächtiger  König 
in  seiner  Stellung  als  »Kalif«  (Stellvertreter)  des  Gesandten  Gottes  ^) 
an  der  Stadt  der  Propheten  nicht  vorübergehen. 


')  Über  die  Tätigkeit  des  Idris  in  Kurdistan  s.  Hammer,  1,  730  ff.  Von  seinen  Ver- 
diensten, von  den  Verdiensten  seines  Vaters  und  Großvaters  spricht  Abu  -1-Fazl  (Bl.  152b) 
in  einem  Murad  III.  (1574 — 1595)  gewidmeten  Gedicht,  davon,  daß  er  Selim  bereits  in 
Trapezunt  gedient  hatte,  auf  Bl.  140b.  Der  Vater  von  Idris  verfaßte  für  Bajezid  II.  (1481 
— 1512)  einen  Kommentar  zum  Qoran;  Idris  selbst  verfaßte  unter  dem  Titel  »Acht  Para- 
diese« eine  Geschichte  der  Osmanensultane  [darüber  W.  Smirnow,  Ein  Abriß  der  Geschickte 
der  türkischen  Literatur  (russ.),  S.  64];  das  »neunte  Paradies«  sollte  Selim  I.  gewidmet 
werden,  der  Verfasser  starb  aber  vor  der  Beendigung  des  Werkes;  diese  Fortsetzung«  (zeit) 
zum  Werke  von  Idris  wurde  von  seinem  Sohne  nach  den  Papieren  des  Vaters  geschrieben. 

'•)  Abu -1-Fazl,  Bl.    iiib:    ^o'    ^.,LjI    i^U^    -s-y^ÄJo     ^,wIiL«    ^^y>     v^t^y 

3)  Hammer,    I,   721. 

4)  Abul-1-Faz],    Bl.    115  b. 

5)  LutfT- Pascha,    Bl.  6  b:    \jj^^»     UuXi>    näJj;^     ^-J-a^jJ     \\     \».a^     ^.y^ 

6)  Abu-1-Fazl,  Bl.   115  a:    NßJli*    \-J-*.J    j^-i     ^.,15*1^0.^3     ^j-.^  ^*^-X.^» 

jji   ^^.,wioi   ^.^  l5^.5   ^^    ^y^j- 
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Trot/dcni  der  Krieg  zwischen  rechtgläubigen  Sultanen  geführt 
wurde,  suchten  1».  idc  Parteien  ihm  den  Charakter  eines  Kampfes  für  den 
(,lauhcn  /u  verleihen.  Selim  erlangte  von  seinem  Mufti 'Ali  DschemäU 
ein  I-'etwa  in  dem  Sinne,  daß  die  Hilfsaktion  der  Tscherkessen  an 
Ismri'il  den  Krieg  mit  ihnen  gesetzlich  macht,  da  »derjenige,  der  Gott- 
losen hilft,  selber  ein  Gottloser  ist  ')«;  der  ägyptische  Sultan  sah  seiner- 
seits ein  Verbrechen  Selims  darin,  daß  er  gegen  muslimische  Gebiete 
ein  Heer  tührtc,  zu  dem  auch  viele  Christen,  wie  Armenier  und  andere 
gehörten;  der  Sultan  von  Ägypten  berief  sich  eben  darauf,  als  er  in  den 
Moscheen  von  Damaskus  Gebete  für  den  Sieg  des  ägyptischen  Heeres 
vorschrieb  (der  dritte  Tag  dieser  Gebete,  der  24.  August,  war  der  Tag 
der  lJäbi»ischlacht)  ^).  Den  vermeintlichen  religiösen  Zwecken  entsprach 
auch  der  äußere  Staat  der  beiden  Heere.  Das  Heer  Selims  besaß  7  Fah- 
nen mit  den  Namen  seiner  Ahnen  und  24  Fahnen  mit  seinem  eigenen 
Namen,  alle  trugen  Koransprüchc,  wie:  »Wir  schenkten  dir  den  un- 
fehlbaren Sieg«  (Kor.  48,1)  oder:  »Die  Hilfe  ist  von  Gott  und  der 
Sieg  ist  nah«  (Kor.  61,13).  Außerdem  gab  es  eine  große  Fahne,  die  sich 
•die  Fahne  des  Islam«  nannte  3).  Den  ägyptischen  Sultan  begleiteten 
die  Vertreter  der  religiösen  Autorität  —  der  Kalif  und  die  Hauptkadis 
der  vier  rechtgläubigen  Schulen;  jeder  dieser  vier  Kadis  hatte  einige 
Stellvertreter  {Nä'ib)  bei  sich;  in  solch  feierlicher  Ausstattung  wie  diese 
wurde  vorher  zum  letztenmal  der  Feldzug  gegen  die  Turkmenen  des 
Weißen  Widders  im   J.   1433  unternommen  4). 

Eine  religiöse  oder  patriotische  Begeisterung  scheint  weder  auf 
der  einen  noch  auf  der  anderen  Seite  geherrscht  zu  haben.  Wenn  sich 
in  der  ägyptischen  Armee  ein  Mangel  an  Disziplin  fühlbar  machte, 
wenn  es  in  Damaskus  selbst  während  der  Dauer  des  Krieges  (28.  Juni 
15 16)  zu  einem  bewaffneten  Aufstand  der  Mamluken  kam,  die  eine 
Solderhöhung  verlangten  5),  so  waren  die  Janitscharen  Selims  auch 
keine  völlig  disziplinierte  Truppe;  auf  ihr  Verlangen  mußte  Selim 
seinen  ursprünglichen  Plan,  von  Damaskus  gegen  Persien  zu  gehen, 
aufgeben  und  kehrte  statt  dessen  nach  Konstantinopel  zurück^). 
Die  Gegner  kannten  einander  nur  wenig;  in  Ägypten  und  Syrien  waren 

')  Hammer,  1,  802. 

*)  Anonymus  von  Damaskus,  Bl.  So  b. 

J)  Ibn    Zunbul,   Bl.  46b. 

<)   Ibn    Ijäs,  S.  22.     Über  den  Feldzug  des  J-   I433  s.  Weil,   II,   190. 

5)  Anonymus  von  Damaskus,  Bl.  80  a. 

*)  So  nach  dem  versifizierten  Selim-Nämeh  von  Schükrl  (Wiener  Handschrift 
Hist.  Osm.  32.  Bl.  63b).  In  Ägypten  erwartete  man  im  Sommer  1518  auch,  daß  Selim  aus 
Syrien  gegen  Isnia  il  gehen  würde,  und  man  betete  für  den  Sieg  der  osmanischen  Truppen 
(Ibn    Ijäs,   III,  166  ff.). 
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über  den  Ursprung  der  Osmanendynastie  die  phantastischsten  Erzäh- 
lungen sogar  unter  den  Gebildeten  verbreitet.  Ibn  Ijäs  zitiert,  nach 
den  Worten  vonMaqrizi,  eine  osmanische  Legende,  die  die  Urahnen 
der  Dynastie  mit  Abu  Muslim,  einem  religiösen  Führer  des  VIII.  Jahrh., 
verknüpft,  erwähnt  aber  auch  die  Erzählung  »eines  von  den  Histori- 
kern, nach  der  Osman  von  den  Arabern  des  Hidschaz  abstammte, 
in  der  Nähe  von  Medina  lebte  und  von  dort  infolge  von  Hunger  nach 
Kleinasien  wegging«  ').  Der  Anonymus  von  Damaskus  sagt,  daß 
Osman  nach  manchen  Nachrichten  ein  Mamluk  des  ägyptischen  Herr- 
schers Ahmed  b.  Tülün  (868 — 884),  nach  anderen  ein  Mamluk  des 
Kalifen  Ma'mün  (813 — 833)  gewesen  wäre-).  Der  türkische  Sultan 
war  unter  dem  sonderbaren  Titel  »Hunkär  (wahrscheinlich  eine  Ab- 
kürzung des  persischen  Chudäwendkär  =  Herr)  bekannt.  Sein  Heer 
machte  auf  den  Anonymus  von  Damaskus  den  Eindruck  einer  viel- 
stämmigen  Menge;  nach  Giovio  war  Slawisch  die  Sprache  der  Mehr- 
heit der  türkischen  Soldaten  3).  Der  Kleidung  und  dem  Aussehen 
nach  war  das  osmanische  Heer  von  dem  ägyptischen  grundverschieden, 
und  diesem  Unterschied  maß  man  eine  große  Bedeutung  bei.  Selim 
und  die  Mehrzahl  seiner  Krieger  rasierten  den  Bart,  und  die  Besiegten 
mußten  ihrem  Beispiel  folgen;  der  Verräter  Chäir-Beg  erschien  in 
Damaskus  »rasiert  und  in  osmanischer  Tracht«  4).  Als  DschanberdT 
Ghazäli  die  Nachricht  vom  Tode  Selims  bekommen  hatte  und  darauf 
im  J.  1520  von  den  Osmanen  abgefallen  war,  befahl  er  zu  allererst, 
daß  die  Tscherkessentracht  (kleine  Turbans  5)  und  Mäntel  6))  wieder 
eingeführt  und  die  Romäertracht  (große  Turbans  undKaftans)  7)  ab- 
geschafft werde. 

')  Ibn  Ijäs,  III,  237.  Die  Meinung  Weil's  (II,  436),  diese  Sage  wäre  von  den  An- 
hängern der  Türken  erdacht  worden,  um  die  Rechte  der  osmanischen  Sultane  auf  das  Kali- 
fat zu  begründen,  ist  durch  nichts  bewiesen. 

*)  Anon.  V.  Dam.,  Bl.  81  b. 

3)  Turcicarum  rerum  commentarius  G  4  a. 

4)  Anon.  V.  Dam.,  loc.  cit.;  ebenda  von  dem  Besuch  der  Badeanstalt  von  Seiini, 
wobei  »er,  ehe  er  den  Baderaum  betreten  hatte,  einen  schönen  Bart  hatte;  als  er  aus  dem 
Bade  kam,  sahen  wir,  daß  er  den  Bart  wegrasiert  hatte,  ähnlich  wie  die  Mehrzahl  seiner 
Soldaten«.  Selim  soll  nach  Giovio  (Tiirc.  rer.  commeni.  E  3b)  wiederholt  gesagt  haben,  er 
ließe  den  Bart  nicht  nach  seines  Vaters,  Bajezids,  Art  stehen,  damit  die  Paschas  ihren 
Fürsten  nicht  am  Bart  packen  und  zerren  können,  wohin  sie  wollen,  wie  es  unter  seinem 
Vater  war. 

5)  oLäAfcsr'  s.  Wbb.  von  Dozy.  Diesen  Kopfputz,  als  charakteristisches  Merkmal 
der  Tscherkessen,  erwähnt  auch  Ibn    Ijäs   (III,   100). 

6)  Ein  mir  unbekanntes  Wort  (in  der  Handschrift  wie  es  scheint  oL"JJa.Ji). 
Wahrscheinlich  sind  die  Mäntel  (ä-Ijj-U  pl.  liJ^)  gemeint,  die  Ibn  Ijäs  oft  er- 
wähnt (vgl.  besonders  S.  69  und   137). 

7)  Anon.  v.  Dam.,  Bl.  89b. 
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Der  einzig  dastehende  Erfolg  der  Osmanen  (nach  der  etwas  über- 
triebenen Bemerkung  von  Ibn  Ijäs  ^  wurde  Ägypten  nach  der  ara- 
bischen Eroberung  noch  kein  einziges  Mal  durch  die  bewaffnete  Kraft 
erobert)  erklärt  sich  dadurch,  daß  das  Heer  Selims  Kanonen  und  Bom- 
barden  besaß  —  eins  der  ersten  Geschenke  des  christlichen  Europa 
an  den  islamischen  Orient.  In  Europa  selbst  fanden  manche  Menschen, 
daß  diese  Art  Krieg  zu  führen  tapferer  Männer  »unwürdig«  sei  2); 
in  der  islamischen  Welt  war  sie  außer  Nordafrika  und  der  Türkei 
wenig  verbreitet;  der  Anonymus  von  Damaskus  lernte  Kanonen  zum 
erstenmal  im  Lager  Selims  kennen  und  beschreibt  dieses  schreckliche 
Werkzeug,  »das  eine  ganze  Handvoll  Blei«  auf  einmal  hinauswirf 1 3) ; 
in  Ägypten  weigerten  sich  die  Araber,  sich  mit  Menschen  zu  schlagen, 
»die  durch  Feuer  kämpfen«  4).  Ibn  Zunbul  läßt  sogar  einen  gefange- 
nen tscherkessischen  Heerführer  Selim  Vorwürfe  darüber  machen, 
daß  er  von  einer  fränkischen  Erfindung  Gebrauch  macht  und  sich  nicht 
nach  dem  Beispiel  des  Propheten  mit  Schwert  und  Speer  begnügt, 
während  der  Sultan  Oänsüh  Ghüri,  den  irgendein  »Ankömmling 
aus  dem  Maghrib«  mit  Kanonen  auch  bekannt  gemacht  hatte,  ihren 
Gebrauch  mit  den  Worten  abgelehnt  haben  soll:  »Wir  werden  die 
Sunna  des  Propheten  nicht  verlassen,  um  die  Sunna  der  Christen 
anzunehmen.«  Die  Erzählung  Ibn  Zunbul'sS)  wird  aber  kaum 
der  Wahrheit  entsprochen  haben.  Wenn  Oänsüh  Ghüri  sein  Heer 
mit  .Artillerie  auch  nicht  versehen  hat,  so  sorgte  Tümän-Bey  dafür, 
und  in  der  Schlacht  bei  Rldänia  hatten  die  Ägypter  nicht  nur  Kanonen, 
sondern  auch  fränkische  Kanoniere;  das  steht  nicht  nur  in  osmanischen 
Erzählungen  ^')    und    Kampfberichten  7),    sondern    auch    im    Giovio  ^). 

')   Ibn   Ijäs,   III,   102. 

*)  JoRGA,  S.  332,  Nr.   I  (mit  einem  Hinweis  auf  Giovio). 

3)  .\non.  V.  Dam.,  Bl.  8i  b. 

■•)  Ibn  Zunbu!,  BI.  22b;  die  Worte  der  Araber  an  Tümän-Bey:  ^yi  i^MJ  «As 
.j-üwj  JJJiJ  !»*j^K  Doch  wurden  in  .\lexandria  schon  seit  langem  Kanonen  gegen 
Franken  gebraucht;  vgl.  Weil,  II,  350,  Anm. 

5)  Ibn  Zunbul,  BI.  20b;  vgl.  Hammer,  I,  776;  Weil,  II,  426. 

')  Mit  Sudschüdl,  Bl.  26  b  angefangen. 

")  Ganz  ähnlich  sind  sich:  der  Text  des  Briefes  an  Ahmed-Beg-Karatscha  Pascha, 
den  osmanischen  Statthalter  von  Haleb  (zitiert  bei  Abu-'  l-FazI,Bl.  121  a),  und  der  Text 
des  Briefes,  der  in  Damaskus  erhalten  wurde  (Anon.  v.  Dam.,  Bl.  82  b). 

*)  Turrt'c.  rer.  comment.  D  7  a— 8  a.  Ibn  Ijäs  (III,  92)  versichert  jedoch,  daß  die 
Nachricht  von  der  Ankunft  einer  solchen  Hilfe  vom  Herrscher  von  Rhodos  auf  einem  falschen 
Gerücht  beruhte.  Sowohl  Abu-1-Fazl  (Bl.  118  a)  wie  auch  Ibn  Ijäs  (III,  97)  bezeugen. 
daß  die  Geschütze  der  Ägypter  den  Osmanen  gar  keinen  Schaden  angetan  haben;  dies  läßt 
sich  zum  Teil  dadurch  erklären,  daß  die  Artilleristen,  die  Maghribiner  waren,  Tümän-Bey 
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Nach  der  Aussage  dieses  letzteren  hatte  Tümän-Bey  diese  Kanonen 
von  der  Insel  Rhodos  bekommen  (von  dorther  bekam  sie  auch  später, 
demselben  Autor  gemäß  ^),  der  syrische  Statthalter  Dschanberdi 
Ghazäli,  der  sich  gegen  die  Osmanen  aufgelehnt  hatte);  sie  erwiesen 
sich  aber  im  Vergleich  mit  den  osmanischen  als  Geschütze  alten  Kali- 
bers; sie  waren  nicht  aus  Kupfer,  sondern  aus  Eisen,  wie  man  sie  früher 
gemacht  hatte  -),  und  standen  nicht  auf  Wagen,  sodaß  es  schwer  fiel, 
sie  hinter  dem  Heere  zu  führen.  Tümän-Bey  stellte  sie  auf  Wagen  und 
nahm  mit  sich  nur  einige  leichte  Geschütze  und  mit  diesen  begann  er  das 
Gefecht  mit  den  Osmanen.  Unter  solchen  Umständen  konnte  ein  nach 
dieser  Schlacht  gefangen  genommener  Heerführer  Selim  kaum  Vor- 
würfe machen  dafür,  daß  er  von  der  Frankenerfindung  Gebrauch 
machte.  Wenn  später  (im  J.  1728)  die  Geistlichkeit  in  der  Türkei  ihre 
Meinung  über  die  Frage  äußern  sollte,  ob  man  die  Buchdruckerkunst  3) 
von  den  Christen  übernehmen  dürfte,  so  scheint  die  Frage,  ob  man 
denn  Kanonen  entlehnen  dürfte,  keine  religiösen  Zweifel  erregt  zu 
haben. 

In  den  von  Selim  eroberten  Ländern  blieb  alles. im  Grunde  ge- 
nommen beim  alten  trotz  der  Änderung  in  der  Soldatenkleidung  und 
in  manchen  äußeren  Bräuchen.  Zu  Statthaltern  in  Ägypten  und  Syrien 
wurden  tscherkessische  Heerführer  ernannt;  sogar  Steuern,  die  in 
Ägypten  erhoben  wurden,  blieben  im  Lande  selbst  und  wurden  nicht 
nach  Konstantinopel  geschickt  4) ;  als  Hauptkadis  der  vier  recht- 
gläubigen Schulen  wurden  Personen  bestätigt,  die  dieselben  Ämter 
unter  den  Tscherkessen  bekleidet  hatten;  die  Mamlukengardc  behielt 
ihre  frühere  Organisation  und  den  alten  Sold;  es  wurde  sogar  ein  jeder 
mit  Fluch  bedroht,  der  irgendwelche  Änderungen  in  dieser  Richtung 
einführen  würde  5).  Die  Untertanen  Selims  waren  entrüstet,  daß  ihr 
Sultan  den  Tscherkessen  ihr  Reich  genommen  hatte,  einzig  und  allein. 


erklärt  hatten,  sie  wären  gekommen,  um  mit  Franken  zu  kämpfen,  und  sie  würden  gegen 
Muslime  nicht  gehen;  nur  gegen  iiiren  Willen  schlössen  sie  sich  dem  ägyptischen  Heere  an. 
als  der  Sultan  ihnen  bekannt  gegeben  hatte,  daß  er  alle  Maghribiner  totschlagen  werde, 
wenn  sie  nicht  ausziehen  würden  (Ibn    Ijäs,   III,  91). 

1)  Turcic.  rer.  comment.  E  4  b. 

2)  Ut  antea  fieri  consueverant. 

3)  Hammer,   IV,  253;  vgl.  das  Fetwa  bei  d'Ohsson,   Tableau  de  l'empire  otlomaiu 

II,  496- 

4)  Ihn  Zniiluil.  Bl.  7<)  a.   Das  alles  änderte  sich  unter  Suleiman. 

5)  Ibn    Zuiilnil,   Bl.  64a— b:^-:^     ^,^     J^     ^^^      ^-^'-^    '^^    ■•^^-    -^-^^J 

^Vjj    ^^/C     ^j.^     Vvj    ^I 
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um  CS  ihnen  XAirückzugeben,  ohne  allen  Vorteil  für  die  Osmanen'); 
die  Feinde  sahen  darin  einen  Beweis  der  Schwäche  =).  Doch  hatte 
Sclim  viele  3)  Vertreter  des  ägyptischen  Hochadels  nach  Konstan- 
tinopcl  fortgeführt;  unter  ihnen  war  auch  der  Kalif  Mutawakkil. 

Wie  gesagt,  nannte  man  Selim  noch  vor  dem  ägyptischen  Feld- 
zug  den   Kalifen,   wie  es  scheint,   in  demselben    Sinne,   wie  es  früher 
bei  Schah -Ruch  und  anderen  gemeint  war.    Unter  solchen  Umständen 
konnte  weder  Selim  noch  den  Anhängern  seines  Kalifats  die  Begeg- 
nung mit  dem  »Vetter  des  Propheten«  (s.  o.)  angenehm  sein,  den  man 
für  den  direkten  Erben  der  Bagdader  Kalifen  hielt,  und  der  von  diesen 
seinen  vermeintlichen  Ahnen  den  Titel  »des  Emirs  der  Rechtgläubigen« 
geerbt  hatte.    Es  scheint,  als  hätte  man  beschlossen  gehabt,  die  Exi- 
stenz einer  solchen  Person  zu  verschweigen.     Mag  die  Erzählung  des 
Ihn  Ijäs  von  der  Rolle,  die  Mutawakkil  in  Kairo  gespielt  hatte,  noch 
so  übertrieben  sein,  mag  der  tatsächliche  Einfluß  des  Kalifen  noch  so 
unbedeutend  gewesen  sein,  es  ist  doch  schwer  anzunehmen,   daß  die 
bloße  Existenz  des  Kalifen  den  osmanischen  Teilnehmern  am   Feld- 
zuge   und    ihren   Zeitgenossen   unbekannt   geblieben   wäre;    und   doch 
en\-ähnt  kein  Mensch  Mutawakkil,  als  ob  er  gar  nicht  mehr  dagewesen 
wäre.    Übrigens  erwähnt  auch  der  Autor  der  tscherkessischen  Version, 
Ibn  Zunbul,  den  Kalifen  nicht.   Der  Kalif  scheint  nur  für  die  Theolo- 
gen Bedeutung  gehabt  zu  haben,  wie  Ibn    Ijäs   und  der  Anonymus 
von  Damaskus,  der  in  seiner  Chronik  sorgfältig  notiert,  wer  zu  Beginn 
jedes  Jahres  Kalif  war;  erst  hinterher  folgen  die  Namen  des  Sultans, 
des  Statthalters  von  Syrien,  der  Hauptkadis  und  anderer.     Ibn    Ijäs 
bemerkt  selbst,  daß,  als  der  Kalif  zugleich  mit  dem  Sultan  von  Kairo 
aus  gegen  die  Osmanen  auszog,  über  seinem  Kopfe  die  Kalifenfahne 
nicht  zu  sehen  war,  und  daß  Mutawakkil  überhaupt  »vieles  vermissen 
mußte,  was  für  die  früheren  Kalifen  getan  wurde«  4).  Nach  der  Schlacht 
bei  Däbiq  wurden  der  Kalif  und  drei  Kadis  gefangengenommen   (der 
vierte  floh  mit  dem  ägyptischen  Heere).     Die  Zusammenkunft  Selims 
mit  dem  Kalifen  erfolgte  auf  dem    »blauen   Platz«  in  der  Nähe  von 
l.laleb;  nach  der  Mitteilung  des  Ibn    Ijäs  5)  bot  Selim  dem  Kalifen 

')  Hammer,  I,  793. 

»)  Abu-1-Fazl  (Bl.  142a)  führt  die  allgemeine  Ansicht  der  syrischen  Araber  an, 
daß  die  .Sieger  keineswegs  Chäir-Beg  Ägypten  und  Dschanberdl  Ghazäli  Syrien  gegeben 
haben  würden,  wenn  sie  selbst  imstande  gewesen  wären,  die  eroberten  Gebiete  zu  verwalten. 

3)  Nach  Ibn  Ijäs  (III,  i4())  waren  es  mit  Frauen  und  Kindern  zusammen  gegen 
1000  Personen. 

<)  Ibn   Ijäs,  III,  27.    Doch  stand  der  Kalif  während  der  Schlacht  bei  Däbiq  unter 
der  Kalifenfahne  (ebenda,  46). 
5)  Ibn    Ijäs,    III.  49. 
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einen  Sitz  an  und  fragte,  woher  er  stamme;  als  der  Kalif:  »Aus  Bagdad« 
antwortete,  bemerkte  der  Sultan :  »Wir  werden  euch  wieder  nach  Bagdad 
bringen«.  Ibn  Ijäs  fügt  aber  hinzu,  daß  es  über  diese  Zusammen- 
kunft viele  Erzählungen  gab.  Der  Sultan  schenkte  dem  Kalifen  sein 
eigenes  Kleid  als  Ehrengabe,  beschenkte  ihn  mit  Geld  und  erlaubte 
ihm,  nach  Haleb  zurückzukehren,  ließ  ihn  aber  überwachen,  »damit 
er  nicht  weglaufe«  ').  Aus  der  Mitteilung  des  Anonymus  von  Damaskus 
wissen  wir  noch,  daß  der  Kalif  am  Montag,  den  29.  September,  zwei 
Tage  nach  Selim,  mit  den  drei  Kadis  in  Damaskus  ankam;  der  Kalif 
ließ  sich  in  der  Stadt  selbst  nieder,  und  die  Kadis  blieben  in  dem  Vor- 
ort von  Damaskus,   Sälihijja-). 

Inzwischen  erfolgte  in  Kairo  die  Wahl  und  die  Thronbesteigung 
des  neuen  Sultans  Tümän-Bey  (17.  Oktober  1516)  —eine  Zeremonie, 
für  die  auch  der  Kalif  nötig  war.  Der  Vater  Mutawakkils,  Mustamsik, 
war  noch  am  Leben;  er  war  im  Herbst  des  Jahres  1497  auf  den  Kalifen - 
thron  gesetzt  worden  und  legte  nach  11 1/9  Jahren  3),  d.  h.  im  Früh- 
jahr 1509,  dieses  Amt  nieder,  weil  er  infolge  hohen  Alters  seine  Seh- 
kraft eingebüßt  hatte;  jetzt  wies  er  ein  Beglaubigungsschreiben  vor, 
das  ihn  bevollmächtigte,  in  allen  Geschäften  des  Kalifats  als  Vertreter 
seines  Sohnes  zu  fungieren;  auf  Grund  dieser  Vollmacht  wurde  ihm 
gestattet,   die  Pflichten  des  Kalifen  bei  der  Zeremonie  zu  erfüllen  4). 

Mitte  Dezember  desselben  Jahres  erschienen  vor  Tümän-Bey  in 
Kairo  Gesandte  Selims  mit  einem  Briefe  von  ihrem  Herrscher:  Selim" 
verlangte  von  Tümän  Bey,  er  möchte  in  das  Lesen  der  Chutba  und  das 
Prägen  der  Münzen  mit  dem  Namen  Selims  einwilligen;  unter  dieser 
Bedingung  würde  er  ihn,  Tümän-Bey,  als  Statthalter  von  Ägypten 
anerkennen.  Nach  den  Worten  des  Ibn  Ijäs  stellte  Selim  in  diesem 
Briefe  sich,  den  Nachkommen  von  20  Königen,  dem  Tümän-Bey 
gegenüber,  »dem  Sklaven,  den  man  kauft  und  verkauft«,  und  fügte 
hinzu,  er  hätte  vom  Kalifen  und  den  Kadis  ein  Dokument  bekommen, 
durch  das  ihm  die  Königswürde  zuerkannt  worden  sei  5).  Die  Forde- 
rung wurde  abgelehnt  und  die  Gesandten  getötet;  Selim  hat  auch  kaum 
irgendwelche  Resultate  von  der  Gesandtschaft  erwartet,  denn  er  zog 
mit  den  Truppen  von  Damaskus  aus,  noch  ehe  er  eine  Nachricht  vom 
Schicksal  der  Gesandten  hätte  bekommen  können  6).     Jedenfalls  ist 

^)  Anonymus  von  Damaskus,  Bl.  8i  b. 

3)  So  nach  Ibn    Ijäs  (III,  253). 

4)  Ibn    Ijäs,    III,  69  ff. 

5)  Ebenda  S.  83. 

6)  Die  Gesandten  kamen  am  21.  Dhu-l-ka'de/i6.  Dezember  (Weil,  II,  420)  in  Kairo 
an ;  am  selben  Tage  (A  b  u  - 1  -  F  a  z  1  B 1.  1 1 3  b  )  zog  Selim  von  Damaskus  aus. 

Islam.     VI.  27 


Q  C.  l\.  Hecker, 

39" 

bezeichnend,  daß  zwei  Kalifen,  Vater  und  Sohn,  zu  gleicher  Zeit  durch 
ihre  Scheinautorität  die  Macht  zweier  einander  feindlichen  Herrscher 

weihen  mußten. 

Sclim  versuchte,  nach  Ihn  Ijäs,  noch  einmal  von  dem  Ansehen, 
dessen  sich  der  Kalif  erfreute,  Gebrauch  zu  machen;  im  Monat  Safar 
(Knde  Februar  und  März)  1517  wollte  er  den  Kalifen  und  die  vier 
Kadis  an  Tümän-Bey  mit  einem  Schreiben  schicken,  das  dem  ägyp- 
tischen Sultan  eine  Begnadigung  gewährte  (Tümän-Bey  hatte  sich 
mit  einer  solchen  Bitte  an  Selim  auch  durch  die  Vermittlung  des  Kalifen 
gewandt);  der  Kalif  entzog  sich  aber  der  Erfüllung  dieser  Pflicht  und 
schickte  seinen  Vertreter  ').  Aber  auch  diese  Gesandtschaft  hatte 
keinen  Krfolg. 

Der  Kalif,  der  mit  Selim  in  Kairo  angekommen  war,  verblieb 
dort  bis  Dienstag,  den  12.  Juni.  Ibn  Ijäs  versichert,  daß  der  Kalif 
damals  eine  Art  unumschränkter  Herrscher  Ägyptens  wurde;  Selim 
erfüllte  alle  seine  Bitten;  darum  suchten  seinen  Beistand  alle  die, 
die  Grund  hatten,  den  Sultan  zu  fürchten,  und  brachten  ihm  reiche 
Gaben;  unter  anderen  Bittstellern  saßen  in  seinen  Zimmern  auch  Ver- 
^•andte  der  letzten  ägyptischen  Sultane,  und  kein  Mensch  schenkte 
ihnen  Beachtung-). 

Ibn  Ijäs  erklärt  nicht,  aus  welchem  Grunde  Selim  später  sein 
Benehmen  dem  Kalifen  gegenüber  änderte,  warum  er  ihn  zusammen 
mit  den  tscherkessischen  Magnaten  nach  Stambul  schickte  und  der 
Familie  des  Kalifen  ihr  Haupteinkommen,  die  Einkünfte  von  dem 
Grabe  der  Neflsa,  entzog,  worunter  der  Wohlstand  des  in  Ägypten 
verbliebenen  alten  Kalifen  Mustamsik  stark  gelitten  hat  3). 

Am  Dienstag,  den  2.  Juni,  verließ  Mutaw'akkil  Kairo,  und  mit 
ihm  zugleich  die  Söhne  seines  Onkels  Chalil,  Abu  Bekr  und  Ahmed; 
sie  gingen  alle  nach  Büläq,  wo  sie  eine  Woche  verweilten;  nach  Ibn 
Ijäs  trauerte  das  Volk  wegen  der  bevorstehenden  Abreise  des  Kalifen 
und  sprach:  »Die  Kalifen  sind  jetzt  von  Ägypten  fort  und  sind  nach 
Stambul  hingegangen«.  Die  Verbannten  verließen  Dienstag,  den  9.  Juni, 
Büläq  und  fuhren  nach  Raschid  (Rosetta),  von  dort  nach  Alexandria; 
von  .Mexandria  scheint  man  sie  zur  See  nach  Stambul  gebracht  zu 


')   Ibn    Ijäs,  S.    io<». 

')  Ibn    Ijäs,  S.   105. 

')  Ibn  Ijäs,  S.  125.  iV(?/Fsa  gehörte  der  Nachkommenschaft  Alis  an;  ihr  Grab  wird 
bei  Jäqüt  erwähnt,  IV,  554.  Von  dem  Grabe,  als  Einkommenquelle  des  Kalifen,  spricht 
auch>ujü{I,  //usn-al-mii/iädara,  U,  72;  wie  er  behauptet,  verzichtete  Mutawakkil  II. 
(1479— 1497)  auf  dieses  Einkommen  und  befahl,  diese  Mittel  zur  Unterhaltung  der  Gruft 
und  der  dazu  gehörigen  Gebäude  zu  verwenden. 
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haben  ^).  Im  nächsten  Jahr  sollten  sie  alle  mit  dem  Kalifen  an  der 
Spitze  den  in  seine  Residenz  zurückkehrenden  Sultan  erwarten.  Als 
der  Kalif  den  Fürsten  erblickt  hatte,  wollte  er  vor  ihm  vom  Pferde 
absteigen;  Selim  ließ  es  nicht  geschehen  und  zeigte  überhaupt  eine 
große  Hochachtung  dem  Kalifen  gegenüber;  den  übrigen  Magnaten 
schenkte  er  gar  keine  Aufmerksamkeit  -). 

Ibn  Ijäs  zitiert,  ohne  genaue  Datenangabe,  noch  andere  nach 
Kairo  gelangte  Nachrichten  über  das  Leben  des  Kalifen  in  Stambul 
in  den  Jahren  15 19  und  1520  3).  Nach  der  Ankunft  in  Stambul  begannen 
Streitigkeiten  zwischen  dem  Kalifen  und  seinen  Vettern  wegen  des 
gemeinsamen  Vermögens;  Ahmed  und  Abu  Bekr  boten  Mutawakkil 
an,  daß  er  ihnen  ein  Drittel  überlasse  und  für  sich  selber  zwei  Drittel 
behalte;  der  Kalif  ging  darauf  nicht  ein;  die  Sache  kam  vor  Selim, 
und  dieser  befahl,  das  Vermögen  in  drei  gleiche  Teile  zu  teilen.  Diese 
Streitigkeiten  schadeten  dem  Kalifen  in  den  Augen  des  Sultans;  außer- 
dem kaufte  sich  der  Kalif  mehrere  Harfenspielerinnen  als  Sklavinnen 
und  führte  überhaupt  ein  äußerst  leichtsinniges  Leben;  endlich  kam 
hinzu,  daß  um  diese  Zeit  manche  von  den  ägyptischen  Verbannten 
aus  Stambul  geflohen  waren,  sodaß  die  Wezire  befürchteten,  der  Kalif 
könnte  ihrem  Beispiel  folgen.  Dies  alles  bewog  den  Sultan,  den  Kalifen 
in  dem  bekannten  Schloß  Jedi-Kule  4)  unter  Wache  zu  internieren, 
wo  er  bis  zum  Tode  Selims  verblieb. 

Als  es  in  der  späteren  Zeit  nötig  war,  das  Recht  des  osmanischen 
Sultans  auf  das  Kalifat  zu  begründen,  wurde  die  Sage  erdichtet  5), 
Mutawakkil  hätte  zugunsten  Selims  formell  auf  sein  Kalifentum  ver- 
zichtet; wie  einer  der  neuesten  türkischen  Autoren,  Kemäl-Bey^), 
behauptet,  soll  diese  Zeremonie  in  der  Hagia  Sophia  stattgefunden 
haben.     Bei  den  Zeitgenossen  finden  wir  keine  Nachricht  von  einer 


1)  Ibn    Ijäs,    120. 

2)  Ebenda,  176. 

3)  Ebenda,  205  ff.,  228  ff. 

4)  Bekanntlich  liegt  dieses  Schloß  am  Meer,  am  südwestlichen  Ende  der  Mauer  von 
Konstantinopel.  Ibn  Ijäs  (III,  229)  verlegt  es  irrtümlicherweise  7  Tagereisen  weit  von 
Stambul. 

5)  Zuerst  zitiert  im  Werke  von  M.  d'Ohsson,  Tableau  general  de  l'empire  Ottoman, 
Bd.  I,  Paris  17S8,  S.  232  u.  270,  mit  einer  Berufung  auf  »die  einstimmige  Meinung  der  zeit- 
genössischen Juristen«,  aber  ohne  Angabe  irgendeiner  bestimmten  Quelle.  Die  Haupt - 
quellen  d'Ohsson's,  die  Werke  Ibrahim  Yia.\ch\'s{Tableaii  etc.,  I,  22  ff.),  enthalten  nichts 
Ähnliches. 

6)  EwYäq-i  perTschän,  S.  70.  Den  Hinweis  auf  dieses  Buch  und  ein  Exzerpt  daraus 
verdanke  ich  (d.  h.  Barthold)  der  Liebenswürdigkeit  (noch  im  J.  1903)  des  Herrn  Prof. 
W.  D.  Smirnow.  Über  den  Verfasser  und  dessen  Tätigkeit  s.  W.  Smirkow,  Ein  Abriß  der 
Geschichte  der  türkischen  Literatur,  S.   107  ff. 
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ähnlichen  Zeremonie.  In  Ägypten  und  Syrien  galt  Mutawakkil  nach 
wie  vor  als  Kalif,  und  der  Anonymus  von  Damaskus  fängt  die  Dar- 
legung der  Ereignisse  des  Jahres  926/1520  mit  dem  Vermerk  an,  daß 
Kalif  zu  der  Zeit  Mutawakkil  war,  der  sich  in  Stambul  befand '). 

Der  Historiker  Dschennäbi-)  erzählt,  Selim  hätte  vor  seinem 
Tode,  der  am  22.  September  1520  erfolgte,  den  Befehl  gegeben,  den 
Kalifen  zu  befreien;  er  soll  ihm  auch  die  Erlaubnis  gegeben  haben, 
nach  Konstantinopel  zurückzukehren,  und  ihm  eine  Pension  von  60 
Dirhem  (kleine  Silbermünze)  täglich  ausgesetzt  haben;  nach  einiger 
Zeit  soll  der  Kalif  nach  Ägypten  zurückgekehrt  sein;  andere  Quellen  3) 
sagen  dasselbe  vom  Nachfolger  Selims,  Suleiman.  Wie  es  auch  sein 
mag,  verblieb  der  Kalif  in  Stambul  bis  zu  Ende  des  Jahres  928/1521 — 2; 
bis  zu  diesem  Jahr  führt  die  Chronik  des  Ibn  Ijäs,  der  die  Heimkehr 
einer  ganzen  Reihe  von  Verbannten  notiert,  nichts  aber  von  der  Heim- 
kehr des  Kalifen  sagt  4).  Weil  nimmt  an,  der  Kalif  habe  die  Erlaubnis, 
nach  Kairo  zurückzukehren,  erst  nach  einem  wiederholten  Verzicht 
auf  alle  seine  Rechte  zugunsten  des  osmanischen  Sultans  von  Suleiman 
erhalten  5);  darüber  gibt  es  aber  keine  Nachrichten;  ganz  im  Gegen- 
teil behauptet  direkt  Qutb-ad-dln  von  Mekka  6),  der  denKalifen 
im  J.  943/1536 — 7  persönlich  sah,  Mutawakkil  »wäre  nach  Ägypten 
zurückgekehrt  und  dort  Kalif  geworden«  7),  was  er  bis  zu  seinem  Tod, 
der  am  12.  Scha'bän  950/10.  November  1543^)  erfolgte,  geblieben 
wäre;  erst  mit  seinem  Tod  hörte  in  Ägypten  »das  nominelle  Abbasiden- 
kalifat«  auf.  Er  hinterließ  drei  Söhne:  Omar,  Osman  und  Jahja;  die 
zwei  ersten  waren  noch  am  Leben,  als  das  Werk  Dschennäbl's  ab- 
geschlossen wurde,  und  bezogen  eine  Pension  aus  der  osmanischen 
Staatskasse.  Mit  ihrem  Tode  hörte  das  Geschlecht  der  ägyptischen 
Abbasiden  auf. 

So  behaupten  osmanische  Quellen;  am  Schluß  des  XVH.  Jahrh. 
begegnen  wir  jedoch  Nachkommen  Mutawakkils,  echten  oder  falschen, 


')  Anon.  von  Damaskus,  Bl.  86  a.  Nach  d'Ohsson  bezieht  sich  die  »renonciation 
formelle«  Mutawakkils  aufs  Jahr  923/1517. 

-)  Handschrift  des  Asiat.  Mus.  Nr.   528,  Bl.   107  a. 

3)  So  noch  bei   Ibn    Ijäs  (III,  237). 

4)  Auf  S.  253  ff.  wird  von  ihm  ein  Gedicht  zum  Tode  Mustamsiks  (gest.  18.  März 
1521)  zitiert,  wo  der  Hoffnung  auf  die  Rückkehr  seines  Sohnes  Ausdruck  gegeben  wird. 

5)  Weil,  II,  435. 

6)  Die  Chroniken  der  Stadt  Mekka,   III,  185. 

7)  'w^    *^JLi>  ji-JOj. 

8)  Andere  Quellen  beziehen  den  Tod  des  Kalifen  aufs  J.  945/1538 — 9.  S.  die  Ge- 
schichte derKalifen  {Gülschen-al-chüle/ä)  von  Nesmi-Zäde-Efendi,  Konstantinopeler 
Ausg.  1 143/1730,  Bl.  39  a. 
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im  Jemen,  wo  man  sie  als  »Emire  der  Gläubigen«  anerkannte;  im  J. 
II 12/1700 — -i  empfing  einer  von  ihnen  »mit  großer  Feierlichkeit«  die 
Gesandtschaft  des  persischen  Schäh's  Husain  (1694 — 1722).  Es  ist 
unbekannt,  inwiefern  diese  Nachrichten  ^)  vom  Wiederaufleben  des 
Abbasidenkalifats  in  dem  damals  vom  türkischen  Reiche  unabhängigen 
Jemen  genau  sind,  und  wann  diese  Dynastie  aufhörte.  In  Ägypten 
hatten  jedenfalls  weder  Mutawakkil  noch  seine  Söhne  irgendeine  Be- 
deutung und  boten  keine  Gefahr  für  die  Türkenherrschaft-).  ImJ.  1523 
zwang  der  türkische  Statthalter  Ahmed -Pascha,  der  vom  Sultan  Sulei- 
man  abgefallen  war,  den  Kalifen  und  die  vier  Hauptkadis,  ihn  als 
Sultan  anzuerkennen;  die  durch  Gewalt  erzwungene  Tat  des  Kalifen 
brachte  den  Meuterern  aber  keinen  Nutzen  (der  Sultan  Ahmed  3) 
wurde  noch  vor  der  Ankunft  der  Truppen  aus  Konstantinopel  von 
eigenen  Anhängern  gestürzt)  und  blieb  deshalb  nach  der  Beruhigung 
des  Aufstandes  ohne  Folgen  für  den  Kalifen  selbst. 

Der  Meinung  Weil's  4)  zuwider  haben  wir  also  keinen  Grund, 
gegen  einen  Autor  des  XVI.  Jahrh.  mißtrauisch  zu  sein,  der  da  aus- 
sagt, daß  das  ägyptische  Kalifat  nach  der  Eroberung  Ägyptens  durch 
Selim  von  selbst  erlosch,  ohne  irgendeinen  feierlichen  Verzicht  Mu- 
tawakkils  zugunsten  Selims  oder  Suleimans  5).  Nach  diesem  Autor 
fanden  die  Mamlukensultane,  da  sie  sich  selber  (offenbar  wegen  Mangels 
an  erblichen  Rechten)  gar  keines  Ansehens  erfreuten,  es  für  nötig, 
Kalifen  um  sich  zu  haben,  um  von  ihnen  eine  Bestätigung  zu  bekommen 

I)  Bar.  DE  Slane,  Catalogue  des  Manuscrits  arabes,  Paris  1883 — 95,  S.  573;  über  die 
Handschrift  Suppl.  1524,  nach  dem  Katalog  de  SLANE'sNr.  325S.  Das  Exzerpt  aus  der 
Handschrift  wird  im  Katalog  nicht  angeführt,  deshalb  kann  ein  Zweifel  entstehen,  ob  in  der 
Handschrift  deutlich  auf  den  abbasidischen  Kalifen  Mutawakkil  hingewiesen  wird;  den 
Namen  Mutawakkil  trugen  auch  einige  Imame  von  Jemen  aus  der  Rassidendynastie  und 
manche  Imane  des  XVII — XVIII.  Jahrh.,  die  man  für  die  Nachkommen  derselben  Dynastie 
hält.  Vgl.  St.  Lane-Poole,  Muslimische  Dynastien,  Übersetzung  von  W.  Barthold,  S.  82  ff. 

-)  Ibn    Zunbul,    Bl.  74  a;  Weil,   II,  435. 

3)  So  nennt  ihn  Ibn  Zunbul. 

4)  Weil,   II,  p.  XVI. 

5)  Die  Rede  ist  von  einer  türkischen  Handschrift  der  Bibliothek  zu  Gotha,  nach 
Weil  Cod.  turc.  Nr.  35,  vgl.  auch  W.  Pertsch,  Die  türkischen  Handschriften  der  Herzog- 
lichen Bibliothek  zu  Gotha,  S.  128,  Nr.  156.  Das  Werk  wird  eine  Übersetzung  aus  dem  .Ara- 
bischen genannt;  der  Verfasser  des  Originalwerkes,  Hasan  b.  Husain  b.  Al.iincd  at- 
Tülüni,  starb  nach  Ibn  Ijäs  (III,  107)  am  .Anfang  des  J.  927/1520— i;  der  türkische 
Übersetzer  'Abd-as-Samad  b.  Ali  b.  Dawud  war  ein  Zeitgenosse  des  osmanischen  Statt- 
halters Dawud-Pascha  (von  945/1538—9  ab)  und  setzte  das  Werk  bis  an  seine  Zeit  fort 
(der  arabische  Verfasser  begann  sein  Werk  unter  dem  Sultan  Nasir  Muhammed  (1496 — 98) 
und  führte  es  bis  zur  Thronbesteigung  des  Qänsüh  Ghürl  d.  li.  l)is  /um  J.  906/1501). 
Es  ist  bezeichnend,  daß  '.Vbd -as-Samad  nichts  von  den  letzten  (seit  884/1479)  Abba- 
sidenkalifen  wußte  und  sogar  vermutete,  daß  sie  nicht  in  Ägypten  lebten. 
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und  ihrer  Herrschaft  auf  diese  Weise  den  Charakter  der  Gesetzlichkeit 
zu  verleihen;  dem  Sultan  Selim  erklärten  die  '■JJlema's,  daß  er  einer 
solchen  Bestätigung  nicht  bedürfe. 

Wenn  der  osmanische  Sultan  als  Kalif  eine  Anerkennung  der 
ägyptischen  Abbasiden  auch  nicht  nötig  hatte,  so  war  doch  die  An- 
erkennung seiner  Oberherrschaft  in  Mekka  und  Medina  für  ihn  viel 
wichtiger,  obwohl  er  in  dieser  Beziehung  nicht  der  Erbe  der  ägyptischen 
Kalifen,  sondern  der  der  ägyptischen  Sultane  war.  Selim  wollte  »das 
Haupt  der  Könige«  sein  und  wurde  sich  bewußt,  daß  »der  Diener 
der  beiden  heiligen  Städte«  das  »Haupt  der  Könige«  sei  ^).  Gleich  in 
der  ersten  Chutba,  die  nach  dem  Einzug  Selims  in  Haleb  in  dieser  Stadt 
verlesen  wurde,  wurde  dieser  Titel  demosmanischen  Sultan  zuerkannt^); 
derselbe  Titel  wird  in  der  Chiitha  erwähnt,  die  am  23.  Januar  15 17 
in  Kairo  verlesen  wurde:  Leiste  Hilfe,  o  Gott,  dem  Sultan,  dem  Sohne 
des  Sultans,  dem  Könige  zweier  Festländer  und  zweier  Meere,  dem 
Zerschmetterer  zweier  Heere,  dem  Sultan  der  beiden  'Iräqgebiete,  dem 
Diener  der  beiden  heiligen  Städte,  dem  siegreichen  König 
Selim  Schah.  0  Herr,  leiste  ihm  eine  glorreiche  Hilfe,  schenke  ihm 
den  unbestrittenen  Sieg,  du,  Herrscher  über  das  heutige  und  das  zu- 
künftige Leben,  Herr  der  Welten  3). 

In  Mekka  und  Medina  schien  man  mit  dem  Ausgang  des  Krieges 
zwischen  der  Türkei  und  Ägypten  zufrieden  gewesen  zu  sein  und  man 
beeilte  sich,  den  neuen  Beschützer  anzuerkennen.  Zwischen  den  ägyp- 
tischen Sultanen  und  den  »Scherifen«  von  Mekka,  wie  man  die  in  den 
heiligen  Städten  herrschenden  Nachkommen  des  Propheten  nannte, 
kam  es  auch  früher  nicht  selten  zu  Konflikten;  der  Scherif  Barakät, 
ein  Zeitgenosse  Selims,  war  einige  Zeit  in  Kairo  in  Gefangenschaft 
und  rettete  sich  durch  Flucht  von  dort  4) ;  der  Hauptkadi  von  Mekka, 
J^aläh  ad-dln  Muhammed  wurde  auf  den  Befehl  des  Sultansa  OänsOh 
Ghfirl  unschuldig  in  Kairo  eingekerkert  und  sogar  während  des  Feld- 
zuges  15 16,  als  der  Sultan  alle  Verbrecher  befreien  ließ,  im  Gefängnis 
gehalten;  erst  der  nachfolgende  Sultan  Tümän  Bey  gab  ihm  die  Frei- 
heit wieder  5).  Außerdem  war  man  in  Mekka  und  an  anderen  Orten 
mit  dem  Kurden  Husain,  dem  Statthalter  von  Dschidda,  der  an  der 
Spitze  der  militärischen  Kräfte  stand  (seit  91  l/i  505— 6),   unzufrieden. 

■;  Ibn    Zunbul,  Bl.   15  b. 

■)  Hammer,  1,761;  vgl.  dieselbe  Erzählung  bei  Qutb  ad-dln,  Die  Chroniken  der 
Stadt  Mekka,  III,  278  ff. 

J)  Der  Text  bei  Ibn    Ijäs,   III,  98. 

*)  Weil,  II,  391. 

5)  Die  Chroniken  usw.,  III,  284. 
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Zur  Abwehr  der  Gefahr,  die  von  den  Portugiesen  drohte,  ließ  Husain 
Dschidda  durch  eine  Steinmauer  befestigen;  zur  Errichtung  derselben 
trieb  er  das  Volk  durch  äußerst  grausame  Maßnahmen  zusammen  und 
erregte  überhaupt  die  Bevölkerung  gegen  sich  ^). 

Selim  erklärte  sich  gleich  am  Anfang  zum  Beschützer  der  heiligen 
Städte  und  der  Wallfahrer,  die  sich  dorthin  begaben.  In  Damaskus 
wurde  bereits  einige  Tage  nach  der  Besetzung  der  Stadt,  am  Montag, 
den  29.  September,  den  Bürgern  befohlen,  sich  zur  Wallfahrt  zu  be- 
reiten-) ,  während  eine  Wallfahrt  aus  Ägypten  wegen  der  Kriegsopera- 
tionen in  diesem  Jahre  nicht  stattfand  3).  Sofort  nach  der  Besetzung 
Kairos  erschien  der  Kadi  Saläh  ad -din  vor  Selim,  wurde  reich  beschenkt 
und  nach  Mekka  freigelassen;  auch  andere  Hidschazer,  die  sich  in  Kairo 
befanden,  wurden  mit  Gnadenbezeugungen  vom  Sultan  überschüttet; 
der  Kaufmann  Hodscha  Oäsim  aus  Schirwan,  der  in  Mekka  lebte, 
ging  nach  Kairo,  sprach  beim  Sultan  vor  und  wurde  zum  Statthalter 
von  Dschidda  ernannt  4). 

Unter  solchen  Umständen  erklärten  sich  die  Scherife  Mekkas 
und  Medinas  gern  bereit,  den  neuen  Fürsten  anzuerkennen,  seinen 
Namen  in  die  Chutha  einzutragen  und  eine  Gesandtschaft  zu  ihm  zu 
entsenden,  die  ihren  Glückwunsch  und  den  Ausdruck  treu -untertäniger 
Gefühle  überbringen  sollte.  An  der  Spitze  der  Gesandtschaft  stand 
der  Sohn  und  Nachfolger  des  Scherifen  Barakät,  Dschemäl  ad-din 
Abü-Numei  Muhammed,  ein  zwölfjähriger  Knabe  5),  Er  voll- 
zog jenen  historischen  Eidesakt  vor  Selim,  in  dem  man  später  die 
Hauptquelle  der  Rechte  der  osmanischen  Sultane  auf  das  Kalifat 
sah.  Die  Gesandtschaft  wurde  von  Selim,  wie  Abu -1 -Fazl  sagt  6), 
am  27.  Mai  15 17,  am  Vortage  der  Abreise  Selims  nach  Alexandria, 
empfangen;  nach  Ibn  Ij  äs  war  es  am  Sonntag,  den  5.  Juli  7).  Im  Lager 
der  Osmanen  hatte  man  keine  besonders  genauen  Kenntnisse  über 
die  Dynastie  der  Scherifen;  Abu -1 -Fazl  behauptet,  diese  Dynastie 


0  Weil,  II,  391  ff.    Die  Chroniken  usw.,   111,  245  ft". 
=)  Anon.  V.  Dam.,  Bl.  <Si  b. 

3)  Ibn    Zunhul,  Bl.   16  a;  ebenso  Ibn    Ijäs,  III,   141. 

4)  Die  Chroniken  usw.,  III,  284.  Dieser  Statthalter  hat  das  Vertrauen,  das  der 
Sultan  in  ihn  gesetzt  hatte,  nicht  gerechtfertigt;  im  J.  1519  machte  er  den  Versuch,  mit 
geraubtem  Gut  nach  Ormuz  zu  fliehen,  wurde  festgenommen  und  in  Fesseln  nach  Kairo 
geschickt  (Ibn    Ijäs,   III,  202  und  208). 

5)  Qutb    ad-din,  Die  Chroniken  usw.,  III,  247  (unten)  gibt  sein  Alter  an. 

6)  Abu -1 -Fazl,  Bl.  124  b.  Im  Text  ist  das  Datum  des  16.  Dschumäzl  I.  statt  des 
6.  angegeben,  aber  weiter  steht  von  der  Abreise  Selims  nach  Alexandria  am  7.,  und  dasselbe 
Datum  steht  auch  bei   Ibn    Ijäs  (III,   120). 

7)  Ibn    Ijäs,   III,   123  ff. 
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hätte  seit  dem  Kalifat  des  'Abdallah  b.  Zubair,  d.  h.  seit  dem  VII.  Jahrb., 
in  Mekka  regiert,  während  ihr  Beginn  in  Wirklichkeit  ins  XL  Jahrh. 
fällt.  Schon  früher  bekam  der  Scherif  Barakät  auf  seine  eigene  Bitte 
den  Befehl  des  Sultans,  den  Kurden  Husain  hinzurichten;  der  Befehl 
wurde  von  Salmän,  dem  Chet  der  ägyptischen  Flotte,  ausgeführt; 
dem  Husain  wurde  ein  großer  Stein  an  den  Fuß  gebunden  und  er  wurde 
in  der  Nähe  von  Uschidda  im  Meer  ertränkt  i).  Nicht  sämtliche  Mit- 
glieder der  Gesandtschaft  wurden  von  dem  Sultan  gnädig  empfangen; 
zwei  Amtspersonen,  den  Muhtasib  (s.  o.)  und  das  Haupt  »der  Nachbarn 
der  Ka'ba«,  d.  h.  der  Fremdländer,  die  sich  in  Mekka  angesiedelt  hatten, 
beschloß  er  hinzurichten;  der  junge  Scherif  legte  sich  ins  Werk  und 
rettete  ihnen  das  Leben,  sie  wurden  aber  nach  Konstantinopel  fort- 
geführt. Der  junge  Scherif  reiste  am  Donnerstag,  den  26.  Juli,  von 
Kairo  ab;  außer  reichen  Gaben  und  Versprechungen  brachte  er  ein 
Diplom  nach  Hause  mit,  das  seinem  Vater  Pascharechte  in  Mekka 
verlieh;  viele Hidschazer,  die  in  Kairo  lebten,  führte  Selim  doch  mit 
sich  nach  Konstantinopel  fort  -).  Im  Dezember  desselben  Jahres, 
dem  Wallfahrtsmonat,  empfingen  Vater  und  Sohn  zusammen  die  Wall - 
fahrtskarawane  mit  reichen  Gaben,  die  vom  Sultan  gesandt  waren; 
zum  erstenmal  kam  eine  Decke  für  die  Ka*ba  vom  osmanischen  Sultan 
an  (der  Name  Selims  war  darauf  geschrieben)  3) ;  zum  erstenmal  wurde 
während  der  Wallfahrt  für  den  Sultan  Selim  gebetet,  und  alle  Wall- 
fahrer schlössen  sich  an  4). 

So  begannen  die  osmanischen  Sultane  ihre  Tätigkeit  als  Beschützer 
der  heiligen  Städte.  Seit  jener  Zeit  errichteten  Selim  und  seine  Nach- 
folger eine  Menge  Bauten  in  Mekka;  Qutb  ad-din  meint,  die  osma- 
nischen Sultane  hätten  in  dieser  Hinsicht  alle  früheren  Sultane,  Kalifen 
und  Könige  übertroffen  5),  obgleich  der  wirtschaftliche  Verfall  der  von 
den  Osmanen  eroberten  Gebiete  auch  auf  die  Einkünfte  der  heiligen 

')  Über  die  Hinrichtung  Husains  s.  Qutb  ad-din,  Die  Chroniken,  III,  248;  Ibn 
Ijäs,  III,  124;  über  Salmän  s.  Weil,  II,  397  ff.  Salmän  kehrte  im  August  1517  bereits 
unter  Selim  mit  den  gefangenen  Franken  nach  Kairo  zurück  (Ibn  Ijäs  III,  131);  im 
Frühjahr  1518  wurde  er  in  Fesseln  nach  Konstantinopel  geschickt  (ebenda  154). 

»)  Ibn    Ijäs,   III.   126. 

3)  Ebenda,  III,  141.  Die  Decke  wurde  in  Kairo,  noch  während  sich  Selim  dort  auf- 
hielt, am  7.  September  1517  (ebenda,  132)  ausgestellt.  Sie  wurde  von  dem  Haupt  der 
romaischen  (türkischen)  Wallfahrtskarawane  Muslih-ad-dln-Beg  und  dem  Haupt  der 
äg>'ptischen  zur  See  über  Dschidda  gebracht. 

♦)  Die  Chroniken  usw.,  III,  286  (unten).  Es  waren  übrigens  in  diesem  Jahre  nur 
wenige  Wallfahrer,  und  sie  mußten  schwere  Strapazen  ausstehen  (Ibn  Ijäs,  III,  141 
und  153). 

5)  Die  Chroniken  usw.,  III,  331  ff. 
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Stätten  seinen  Einfluß  ausüben  mußte;  derselbe  Outb  ad-din  stellt 
den  Ruin  der  ägyptischen  Waqufs  fest,  was  sich  darin  äußerte,  daß 
die  Einnahmen  davon  auf  ein  Viertel  und  sogar  auf  ein  Fünftel  redu- 
ziert wurden  ^).  Wie  dem  auch  sei,  die  heiligen  Stätten  wurden  jetzt 
wieder  der  Bestandteil  eines  starken  islamischen  Reiches,  das  unver- 
gleichlich viel  mächtiger  war,  als  das  frühere  Reich  der  ägyptischen 
Sultane.  Die  christliche  Welt  sah  in  der  Bildung  eines  solchen  Staates 
eine  große  Gefahr  für  sich;  die  Zeitgenossen  drückten  die  Befürchtung 
aus,  Selim  könnte  der  Fürst  aller  Muslime  werden  -) ;  durch  die  Er- 
oberung Ägyptens  wurde  die  türkische  Macht  im  höchsten  Maße  ge- 
steigert, sodaß  der  Fall  des  Reiches,  das  die  Christen  im  Zeitalter  der 
Kreuzzüge  als  ihren  Hauptfeind  angesehen  hatten,  und  das  auch  jetzt  noch 
der  Hauptrivale  der  Europäer  im  Indischen  Ozean  war  3),  nun  als  ein 
großes  Unglück  beklagt  wurde.  Der  Papst  Leo  X.  begab  sich  in  eigener 
Person  barfuß  in  den  Minervatempel,  offenbar  in  die  Kirche  Santa 
Maria  sopra  Minerva,  um  für  das  Heil  der  »christlichen  Republik« 
zur  Mutter  Gottes  zu  beten  4).  Da  Selim  nun  der  »Diener  der  heiligen 
Städte«  war,  gewann  er  in  den  Augen  der  Islamvertreter  noch  mehr 
Recht  auf  den  Titel  des  Imams  und  des  Kalifen  aller  Muslime.  Auf 
ihn  wurde  jetzt  der  Hadith  bezogen,  daß  Gott  der  Muslimengemeinde 
jedes  Jahrhundert  »einen  Erneuerer  des  Glaubens«  schickt  5).  Ge- 
wöhnlich bezog  man  diesen  Hadith  auf  Gelehrte,  Schöpfer  der  isla- 
mischen Theologiewissenschaft;  jetzt  fing  man  an,  ihn  auch  auf  Fürsten 
zu  beziehen,  deren  Regierung  als  ein  Triumph  des  Islam  und  des  Scha- 
ri'at's  gelten  konnte.  Nach  der  Meinung  Lutf  i -Pascha's  müssen 
als  Erneuerer  des  Glaubens  für  die  neun  Jahrhunderte  des  Islam  fol- 
gende Personen  anerkannt  werden:  fürs  erste  Jahrhundert  der  Prophet 
(gest.  632),  fürs  zweite  der  Kalif  'Omar  II.  (717 — 720),  fürs  dritte  der 
Kalif  Mu'tasim  (833 — 842),  fürs  vierte  der  Kalif  Kädir  (991— 1031), 
der  die  schi'itische  Propaganda  der  Fatimiden  mit  Erfolg  aufgehalten 


')  Die  Chroniken  usw.,   III,  285. 

^)  JoRGA,   II,  340  (der  Brief  des  venezianischen  Konsuls  vom  Februar  1517). 

3)  Der  Kampf  begann  im  J.  1503,  Weil,  II,  394  ff.  Der  portugiesische  König  Manuel 
hoffte,  es  würde  ihm  gelingen,  Mekka  zu  zerstören  (ebenda  395).  In  Damaskus  erfuhr  man  im 
Sommer  1520,  daß  in  der  Nähe  von  Dschidda  36  fränkische  Schiffe  erschienen  wären  (.A.non. 
V.  Dam.,  Bl.  88  b);  die  Einwohner  Mekkas  befürchteten  einen  Überfall,  aber  die  Franken 
entfernten  sich,  als  Truppen  aus  Ägypten  geschickt  worden  waren.  Nach  Ibn  Ijils  (III, 
202)  geschah  dies  noch  im  Herbst  1519,  dabei  sollen  nur  300  Mann  aus  Ägypten  geschickt 
worden  sein  (ebenda,  204). 

4)  P.  Jovii,  Turcicarum  reriim  commenlarius,  E  4  b.  —  Vita  Leonis  A'.  (Ausg.  von 
Florenz  1551),   S.  93. 

5)  Abu-1-Fazl,   Bl.   12  a. 
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halte  fürs  fünfte  der  Scldschukensultan  Muhammed  b.  Mclik  Schah 
(1105— II  l8),  der  Sieger  über  die  Ismä'iliten ;  fürssechsteder  Mongolen- 
clian(fhäzän'(i295— 1304),  der  dieMongolen  zum  Islam  bekehrt  hatte; 
fürs  siebente  Osman  (1299-1326),  der  Gründer  der  Osmanendynastie; 
fürs  achte  Sultan  Muhammed  I.  (1402— 1421),  der  die  Macht  dieser 
Dynastie  wiederherstellte,  nachdem  sie  von  Timur  zertrümmert  worden 
war;  fürs  neunte  Selim  (1512— 1520)  0-  Das  Schema  ist,  wie  wir  sehen, 
etwas  gekünstelt  und  rechnet  nicht  sehr  genau  mit  der  Chronologie 
(die  Zeitgenossen  Ghäzän  und  Osman  gehören  hier  in  zwei  verschiedene 
Jahrhunderte  hinein),  es  ist  aber  für  den  Geist  der  Zeit  sehr  charakteris- 
tisch. 

Seiini  und  seine  Nachfolger  wurden  nicht  nur  von  den  Osmanen, 
sondern  auch  von  den  Arabern  »Kalifen«  genannt,  ohne  daß  diese 
Völker  sich  darum  kümmerten,  ob  der  Kalif  Mutawakkil  seine  Rechte 
auf  Selim  übertragen  hatte  oder  nicht.  In  der  Überschrift  des  Werkes 
von  Ihn  Zunbul  wird  Selim  der  Titel  »des  Kalifen  Gottes  in  der 
Welt«  gegeben  -);  Qutb  ad-din  von  Mekka  nennt  Selim  »den  besten 
Nachfolger  der  Kalifen  des  Allbarmherzigen«  3).  In  dem  Glückwunsch, 
den  der  Schcrif  von  Mekka  an  Suleiman  (1520 — 1566)  aus  Anlaß  von 
dessen  Thronbesteigung  sendet,  nennt  er  den  Thron  des  Sultans  »den 
Thron  des  größten  Kalifats«  4).  Von  dem  »Thron  des  Kalifats«  ist 
auch  in  der  Elegie  des  Mufti  Abu-s-Su'üd  auf  den  Tod  Suleimans 
die  Rede,  wo  der  Sultan  »der  Kalif  Gottes«  genannt  wird  5).  Selim  IL 
(1566 — 1574)  w^ird  bei  Qutb  ad-dln  »der  Kalif  dieses  Zeitalters  zu 
Wasser  und  zu  Lande«  6)  und  »der  Kalif  Gottes  auf  seiner  Erde«  7)  ge- 
nannt. Den  Sultan  Murad  III.  (1574 — 1595),  seinen  Zeitgenossen,. 
nennt  Outb  ad-din  »den  größten  Kalifen,  der  Ordnung  in  alles 
Seiende  eingeführt  hat«  8);  vom  »Kalifat«  dieses  Sultans  ist  an  einigen 
Stellen  die  Rede ''). 

Die  Kunde  von  dem  »Kalifat«  der  osmanischen  Sultane  drang 
auch   nach   Westeuropa,   wo   man   sich   diese   Tatsache   nicht   richtig 

»)  Lutfl-Pascha,   BI.  4a. 

')  Ibn  Zunbul,  Bl.  i  b;  ebenso  in  der  Gothaer  Handschrift  Nr.  1670  nach  Pertsch' 
Katalog,   III,  276. 

i)  Die  Chronikt'n  usw.,   111,  249. 

*)  Fcriflun-Bey,  Muvscliaat-as-saläßn,  I,  501  (denHinweis  auf  diese  Quelle  und 
Exzerpte  daraus  verdanke  ich  fd.  h.  Barthold]  W.  D.  Smirncav). 

5)  Dig  Chroniken,   III,  329. 

'')  Ebenda.  367. 

")  Ebenda,  390. 

*)  Ebenda,  309. 

•>)  Ebenda,  6,  401,  404  u.  a. 
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erklären  konnte;  es  läßt  sich  aber  auch  keine  Spur  von  der  Erklärung 
linden,  die  im  XVIII.  Jahrh.  ausgedacht  wurde.  Einer  der  besten 
Kenner  der  Türkei,  Löwenklau,  zitiert  nach  den  Worten  Paolo  Gio- 
vio's  eine  Erzählung,  wonach  es  in  Bagdad  auch  zu  jener  Zeit  Per- 
sonen gegeben  haben  soll,  die  den  Kalifentitel  trugen,  und  wonach 
Suleiman  nach  der  Eroberung  Bagdads  von  solch  einem  nominellen 
Kalifen  die  Abzeichen  der  Königswürde  empfangen  haben  soll  ^). 
In  Wirklichkeit  verlieh  der  Schah  Ismä'Il  nach  der  Eroberung  Bagdads 
(im  J.  1508)  dem  von  ihm  ernannten  Statthalter  von  Bagdad,  einem 
Eunuchen,  den  Titel  »des  Kalifen  der  Kalifen«,  worin  Hammer  einen 
Hohn  über  die  früheren  Kalifen  sieht-).  Suleiman  eroberte  Bagdad 
am  Schluß  des  Jahres  1534  und  brachte  dort  den  Winter  zu  3),  wir 
haben  aber  keine  Nachrichten,  daß  es  dort  unter  ihm  einen  Kalifen 
gegeben  hätte.  Von  dem  ägyptischen  Kalifat  heißt  es  beiLöWENKLAU4), 
es  wäre  von  den  ägyptischen  Sultanen,  die  von  Bagdad  abgefallen 
waren,  erdacht  worden;  wie  es  scheint,  werden  hier  die  Alamluken 
mit  den  Fatimiden  verwechselt.  Löwenklau  wußte,  daß  auch  der 
Sultan  Murad  III.  sich  Kalif  nannte;  er  hat  auch  selbst  Exemplare 
von  Briefen  dieses  Sultans  an  den  Deutschen  Kaiser  gesehen,  wo  ein 
solcher  Titel  gebraucht  wurde  5).  Die  Europäer  waren  sich  damals 
nicht  einig,  ob  man  in  der  Einführung  dieses  Titels  eine  Neuerung 
Murads  III.  sehen  sollte.  Löwenklau  sagt,  in  den  von  ihm  gesehenen 
Dokumenten  Selims  II.  und  Suleimans  sei  das  Wort  »Kalif«  nicht  vor- 
gekommen, es  hätten  aber  (offenbar  in  lateinischer  Übersetzung) 
die  Worte  »heres  hujus  saeculi«  darin  gestanden,  was  auf  Türkisch 
»Halife  Alem«  heißen  müßte  6);  deshalb  kommt  er  zum  Schluß,  daß 
Murad  III.  nichts  Neues  einführte  und  nur  einen  Brauch  behielt,  den 
er  von  den  Vorfahren  geerbt  hatte  7). 

Die  Hauptfeinde  des  osmanischen  Kalifats  waren  natürlich  die 
schritischen  Schahs  Persiens  und  derenAnhänger  im  osmanischenReich, 
die  Derwische.  Noch  unter  Selim  I.,  gleich  nach  seiner  Rückkehr  in 
die  Heimat,  kam  es  in  Kleinasien  zu  einem  Aufstand  der  Derwische; 

I)  J.  Leunclavius,  Annales  SiiUanorum  Olhmanidarmn  etc.,  Francofurdi  158S, 
S.  462. 

^)  Hammer,  I,  702. 

3)  Ebenda,   II,   114  fT. 

4)  Annales  usw.,   S.  463. 

5)  Ebenda,   S.   199. 

6)  D.  h.  (Ji-£-    \SiAz>    »der  Kalif  der  Welt«. 

7)  J.  Leunclavius,  Historiae  Musulmanae  Turcorinn  libi'i  XVIII,  Francofurdi  1591, 
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der  f'*ührcr  der  Bewegung  erkannte  den  »Sohn  Ardebils«  i),  d.  h.  den 
Schah  I.sm;Vil,  als  eine  Gottheit  an-)  und  sich  selbst  als  »den  Kalifen 
der  Zeit  und  den  Mahdi  (Messias)  des  Zeitalters«  3).  Es  erregte  natür- 
lich keine  Zweifel,  ob  man  gegen  solche  Feinde  und  Aufrührer  Waffen 
gebrauchen  dürfte;  schwieriger  war  die  Frage,  ob  der  Sultan  recht 
habe,  mit  rechtgläubigen  Muslimen  Krieg  zu  führen,  lediglich  nur 
aus  dem  (irundc,  daß  diese  ihn  als  ihren  Imam  und  Kalifen  nicht  an- 
erkennen. Auch  diese  Frage  hatte  weiter  keine  praktische  Bedeutung, 
solange  es  sich  um  Länder  handelte,  die  wegen  ihrer  Entfernung  für 
die  osmanischen  Waffen  unzugänglich  waren,  wie  Marokko,  Buchara 
und  Indien;  die  Dinge  wurden  aber  anders,  als  nach  dem  Regierungs- 
antritt der  Afghanendynastie  die  Erbfeinde  der  Türken,  die  Perser. 
wieder  Sunniten  geworden  waren.  Die  türkische  Geistlichkeit  ent- 
schied im  J.  1726  die  Frage  folgendermaßen:  der  Krieg  mit  den  Persern 
bleibt  ein  gerechter  Kampf,  solange  diese  sich  dem  osmanischen  Sultan 
nicht  unterworfen  haben;  die  islamische  Welt  kann  nur  einen  Imam 
haben  und  nicht  zwei,  »es  sei  denn,  sie  \vären  durch  einen  Raum  wie 
der  Indische  Ozean  voneinander  getrennt«;  dabei  berief  man  sich 
auf  einen  Hadith,  der  diesen  Gedanken  in  der  gröbsten  Form  ausdrückt: 
»Wenn  sie  (gleichzeitig)  zwei  Kalifen  den  Eid  leisten  sollten,  so  schlaget 
einen  von  diesen  tot«  4). 

So  wurde  auch  in  diesem  Falle  die  Einheit  des  Kalifats  auf  die 
Einheit  der  weltlichen  Macht,  die  zur  Erhaltung  der  Ordnung  not- 
wendig ist,  zurückgeführt  —  ein  Gedanke,  der  recht  oft  von  den  isla- 
mischen Autoren  ausgesprochen  wurde,  welche  sich  dabei  auf  den 
Ooräfivcrs  21,22  beriefen:  »Gäbe  es  im  Himmel  und  auf  Erden  (noch 
andere)  Götter  außer  Allah,  so  würden  der  Himmel  und  die  Erde  in 
Verwirrung  geraten.«  Zum  erstenmal  wuide  die  Frage  anders  gestellt, 
als  nach  dem  ersten  türkischen  Kriege  Katharinas  H.  im  J.  1772  die 
Friedensverhandlungen  anfingen;  die  Forderung  der  Anerkennung 
des  Krimchanats  stieß  auf  heftigen  Widerstand  der  türkischen  Bevoll- 
mächtigten 5).  Auch  früher  kam  es  vor,  daß  auf  Grund  von  Friedens- 
verträgen von  den  Besitzungen  des  Sultans  Gebiete  losgerissen  wurden, 
die  von  Schi'iten  (Persern)  oder  Christen  (Österreichern,  Venezianern 
und   Russen)   erobert  worden  waren;   aber  zum  erstenmal  verlangte 

>)  So  nach  dem  Selim-Näf/ieh  von  Schükri,  Wiener  Handschrift  Hist.  Osm.  32, 
BI.  64  a. 

3)  Selim-Nämeh  von  Keschfl,  Wiener  Handschrift  Hist.  Osm.  31,  Bl.  76b. 
<)  Hammkr,  IV,  232. 
5)  Hammer,  IV,  632  ff. 
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man  nun  von  dem  Sultan  die  Anerkennung  der  Unabhängigkeit  eines 
sunnitischen  Landes,  das  einen  Bestandteil  seines  Reiches  gebildet 
hatte  (wenn  es  auch  nie  Münzen  mit  den  Namen  der  Sultane  geprägt 
hatte).  Türkischerseits  wurde  bewiesen,  daß  eine  solche  Anerkennung 
dem  ScharVat  widerspreche,  daß  es  nur  einen  Kalifen,  nämlich  den 
türkischen  Sultan,  gebe,  und  daß  sich  sein  Kalifat  auf  solche  islamische 
Länder,  wie  Buchara,  Marokko  und  Indien,  nur  wegen  ihrer  großen 
Entfernung  nicht  erstrecke.  Endlich  erklärten  die  Türken,  sie  wollten 
sich  in  die  Angelegenheiten  des  Krimchänes  nicht  einmischen,  aber 
unter  der  Bedingung,  daß  nur  dem  Sultan  das  Recht  zukomme,  den 
Chan  zu  bestätigen;  damit  konnten  aber  die  Russen  nicht  einver- 
standen sein,  da  ein  Herrscher,  der  erst  einer  Bestätigung  durch  einen 
anderen  Fürsten  bedarf,  nicht  für  unabhängig  gelten  kann.  Die  tür- 
kische Regierung  war  gezwungen,  die  Wahl  des  Krimchänes  durch 
das  Volk  ohne  jede  Einmischung  sowohl  Rußlands  wie  auch  der 
Türkei  zuzugeben  und  die  Rechte  des  Sultans  als  Kalifen  auf  die  geist- 
liche Suveränität  zu  beschränken,  die  auch  von  Rußland  anerkannt 
wurde.  Durch  den  Paragraphenlll  des  Vertrages  von  Kütschük  Kai- 
nardschei774  wurde  die  Unabhängigkeit  »der  tatarischenVölker«  fest- 
gesetzt, mit  der  folgenden  Klausel,  die  die  Rechte  des  Sultans  bestimmte : 
»In  religiösen  Bräuchen  müssen  sie  sich  als  eines  Glaubens  mit  den 
Muslimen  in  bezug  auf  Seine  Majestät  den  Sultan  als  den  Ober- 
kalifen der  Muhammedaner  nach  den  Regeln  richten,  die  ihr  Gesetz 
ihren  vorschreibt,  jedoch  ohne  den  geringsten  Abbruch  für  ihre  politi- 
sche und  bürgerliche  Freiheit  i).« 

Das  Verhältnis  des  vom  Volke  gewählten  Chänes  zu  seinem  »Ka- 
lifen«, als  weicher  der  Sultan  anerkannt  wurde,  blieb  aber  nach  wie 
vor  unklar.  Nach  den  islamischen  Begriffen  war  der  Kalif  selbst  da, 
wo  er  keine  weltliche  Macht  besaß,  die  Quelle  aller  Macht  in  der  isla- 
mischen Welt,  und  alle  Regenten  wurden  von  ihm  bestätigt,  auch  wenn 
die  Bestätigung  nur  rein  formaler  Natur  war;  anderseits  konnte  die 
russische  Regierung  einen  solchen  Akt  nicht  zulassen,  da  dies  der 
Unabhängigkeit  des  Chanats  widersprochen  hätte.  Nach  neuen  Unter- 
handlungen wurde  im  J.  1779  eine  »erläuternde  Konvention  «geschlossen, 
nach  der  die  »Bestätigung«  durch  den  »geistlichen  Segen«  des  Kalifen 
ersetzt  wurde.  Nach  §  II  der  Konvention  gab  Rußland  zu,  »daß  die 
tatarischen  Chane,  nachdem  sie  von  der  ganzen  Gemeinde  ihres  Volkes 
gewählt  und  ins  Chanat  eingesetzt  worden  waren,  sowohl  von  sich  selbst 
wie  auch  von  dem  ihnen  Untertanen  Gebiet  Abgeordnete  an  sie  (die 


')  Vollständiges  (riiss.)  Gesetzbuch,   1774,  J.  Nr.   14164. 
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Frlauchtc  Pforte)  mit  Magzars  ')  in  geziemenden  Ausdrücken  schicken 
sollti-n  nach  einem  jetzt  für  immer  festgesetzten  Vorbild,  mit  einer 
feierlichen  Anerkennung  des  Oberkalifats  des  muhammedanischen 
Glaubens  in  der  Person  des  Sultans  und  darum  auch  mit  einem  Ersuchen 
um  seinen  geistlichen  Segen,  sowohl  für  den  Chan  wie  auch  für  die 
ganze  tatarische  Nation,  durch  die  Zusendung  solcher  Segensschreiben, 
die  sich  für  ein  freies  und  unabhängiges  Gebiet,  das  dabei  eines  Glaubens 
mit  den  Türken  ist,  eignen«.  In  §  III  derselben  Konvention  wurde 
eine  besondere  Vereinbarung  wegen  dieser  »Segensschreiben«  vor- 
gesehen und  überhaupt  »wegen  jener  religiösen  Bräuche,  die  die 
tatarische  Nation,  als  ein  durch  das  Kalifat  mit  der  Pforte  zu  einem 
geistigen  Band  verknüpftes  Volk,  zu  wahren  und  beobachten  hat  ^) «. 
Dieses  Band  war  nicht  von  langer  Dauer;  im  Vertrag  des  J.  1783, 
der  die  Einverleibung  der  Krim  an  Rußland  festsetzte,  wurde  bestimmt, 
daß  §111  des  Vertrages  von  1774  und  §§  II,  III  und  IV  der  erläuternden 
Konvention  von  1779  »von  nun  ab  außer  Kraft  und  Verbindlich- 
keit für  beide  Kaiserreiche  treten«');  dabei  wurde  diesmal  keine 
Klausel  von  der  geistlichen  Oberhoheit  des  Sultans  als  Kalifen 
gemacht. 

MuRADGEA  d'Ohsson,  der  Verfasser  des  Buches,  in  dem  zum 
erstenmal  die  Theorie  von  der  Übertragung  des  Kalifats  von  Muta- 
wakkil  an  Selim  durchgeführt  wird,  meint  von  den  Verträgen  von  1774 
und  1779,  Rußland  und  die  Türkei  verdanke  die  friedliche  Lösung  der 
strittigen  Fragen  einzig  und  allein  der  Vermittlung  des  französischen 
Königs  und  der  diplomatischen  Gewandtheit  des  französischen  Bot- 
schafters, Grafen  de  St. -Priest  4).  Durch  die  Mitarbeit  dieses  Diplo- 
maten scheinen  die  Formeln  geschaffen  zu  sein,  die  zum  erstenmal 
in  diesen  X'erträgen  vorkommen  (andere  internationale  Akte,  die  die 
geistliche  Suvcränität  des  Sultans  anerkannten,  gab  es  vor  den  Er- 
eignissen der  letzten  Jahre  nicht) :  die  Abhängigkeit  vom  Sultan  als 
Kalifen  »in  religiösen  Bräuchen«,  ohne  daß  die  »politische  und  bürger- 
liche Freiheit«  Abbruch  leidet;  der  »geistliche  Segen«,  den  der  Chan 
und  das  \'olk  vom  Sultan  als  vom  Kalifen  erbitten,  an  Stelle  der  »Be- 
stätigung«. MuRADGEA  d'Ohsson  selbst,  seiner  Abstammung  nach 
Armenier,  der  im  schwedischen  Dienste  stand,  arbeitete  schon  damals 


■)  Wahrscheinlich    ist  hier  das    Wort     -a:=.=^      »Dokument,  von  Zeugen  unterzeich- 
net« gemeint. 

0  Vollständiges  Gesetzbuch,   1779,  Nr.   14851. 
3)  Vollstätuiiges  Gesetzbuch,  1783  J.,  Nr.   15901. 
*)  Tableau  de  Vevxpirc  Ollmnan,  I,  265. 
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in  Konstantinopel  ^)  an  seinem  umfangreichen  Werke,  das,  wie  er 
selbst  sagt,  »sous  les  auspices«  des  Königs  von  Schweden  -),  also  des 
Fürsten  eines  Staates,  der  freundschaftliche  Beziehungen  sowohl  zu 
der  Türkei  wie  auch  zu  Frankreich  pflegte,  unternommen  war.  Dies 
alles  läßt  einen  gewissen  Zusammenhang  zwischen  der  von  d'Ohsson 
erfundenen  Theorie  von  dem  Verhältnis  des  osmanischen  Kalifats 
zum  abbasidischen  und  der  Anerkennung  der  geistlichen  Suveränität 
des  Sultans  als  Kalifen  durch  die  Verträge  von  1774  und  1779  ver- 
muten. Um  sein  Ziel  zu  erreichen,  mußte  d'Ohsson  behaupten,  daß 
selbst  die  islamischen  Herrscher,  die,  wie  der  Kaiser  von  Marokko, 
der  weltlichen  Macht  (autorite  temporelle)  des  Sultans  nicht  unter- 
geordnet sind,  seine  geistige  Macht  (autorite  spirituelle)  doch  aner- 
kennen 3),  was  bekanntlich  den  Tatsachen  nicht  entspricht,  und  was, 
wie  wir  oben  gesehen  haben,  nicht  einmal  von  den  Türken  selbst  be- 
hauptet wird.  In  der  europäischen  Wissenschaft  war  die  D'OnssoN'sche 
Theorie  auch  neu;  Volney  führt  in  seiner  klassischen  Reise  durch 
Syrien  eine  andere  Theorie  durch,  die  der  Wirklichkeit  näher  ist:  indem 
er  das  osmanische  Reich  mit  dem  Kalifat  aus  jener  Zeit  vergleicht, 
da  die  Weltmacht  (puissance  temporelle)  in  den  Händen  der  Heer- 
führer war  und  dem  Kalifen  nur  eine  geistige  Scheinmacht  (puissance 
spirituelle  illusoire)  zuerkannt  wurde,  findet  er,  daß  bei  den  Fürsten 
der  Mufti  {oder Scheich-ul- Islam)  »represente  le  Kalif«,  während  der 
Sultan  »represente  le  Lieutenant  ou  Ic  General  de  rarmee<(4).  Nichts- 
destoweniger hatte  die  D'OnssoN'sche  Formel  Erfolg,  sowohl  in  der 
islamischen  Welt  wie  in  Europa;  selbst  solche  europäischen  Orien- 
talisten, die  die  Regierungsgeschichte  Selims  nach  Originalqucllen 
studiert  und  keine  Nachrichten  von  dem  Verzicht  Mutawakkils  auf 
seine  Kalifenrechte  in  diesen  Quellen  gefunden  hatten,  zweifelten  doch 
nicht  an  der  Tatsache  des  Verzichtes  5). 

Die  von  d'Ohsson  geschaffene  Theorie  von  der  geistigen  Suverä- 
nität des  türkischen  Sultans  als  Nachfolger  der  ägyptischen  Abbasidcn, 


I)  Wie  er  selbst  sagt,  nahm  das  Buch,  das  1788  herausgegeben  wurde,  22  Jahre  in 
Anspruch;  er  reiste  von  Konstantinopel  am  9.  März  1784  ab  {Tableau  usw.,  I,  p.  VIII). 
^)  Ansprache  an  den  König  am  Anfang  des  Werkes. 

3)  Tableau  usw.,  I,  263. 

4)  Fr.  Volney,  Voyage  en  Syrie,  Paris  1789 — 90,  II,  371. 

5)  Vgl.  die  Worte  Weils  (I,  S.  V)  im  Vorwort  zu  seinem  Werke:  »Der  letzte  Kalif 
muß  zugunsten  des  Sultans  Selim  auf  seine  Rechte  verzichten.«  Etwas  vorsichtiger  drückt 
sich  Kremer  {Geschichte  der  herrschenden  Ideen  des  Islams,  S.  423)  aus:  »Der  letzte  der- 
selben (der  Kalifen)  soll  seine  Rechte  an  den  türkischen  Eroberer  abgetreten  haben«;  dabei 
wird  die  Bemerkung  gemacht,  daß  Hammer  solch  eine  direkte  Übertragung  des  Kalifats 
nicht  erwähnt. 
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über  alle  rechtgläubigen  Muslime,  ist  bis  auf  heute  der  letzte  Ausdruck 
der  »Kalifats«- Idee,  die  im  J.  632,  gleich  nach  dem  Tode  des  Propheten 
cnlstanclen  ist,  und  die  im  Laufe  der  elf  Jahrhunderte  eine  ganze  Reihe 
von  Wandlungen  erlebt  hat.« 

Schlußwort^). 

Man  kann  wohl  einem  zu  besprechenden  Autor  nicht  besser  ge- 
recht werden,  als  daß  man  dreiviertel  seiner  Abhandlung  zum  Ab- 
druck bringt.  Alle  Leser  werden  mit  mir  Barthold  für  seine  schöne 
.Arbeit  dankbar  sein.  Es  ist  allerdings  erstaunlich,  wie  lange  sich  solche 
traditionelle  Irrtümer  von  einer  Gelehrtengeneration  auf  die  andere 
forterben. 

Nur  über  den  BARTHOLü'schen  Schlußsatz,  dem  im  Original  die 
von  uns  vorangestellten  Thesen  folgen,  seien  mir  noch  einige  Worte 
gestattet.  Ich  habe  irgendwo,  wie  ich  glaube  in  einer  französischen 
Quelle,  die  ich  aber  leider  nicht  mehr  angeben  kann,  gelesen,  daß  der 
türkische  Terminus  für  den  »geistlichen  Segen«,  den  die  Krim-Chäne 
erhalten  sollten,  taqdls,  also  »Heiligung«  war.  Unter  europäischem 
Einfluß  vollzog  sich  also  hier  eine  »Vergeistlichung«  des  Kalifats, 
die  ihm  ursprünglich  ganz  fremd  war.  Darin  sehe  ich  eine  prinzi- 
pielle Neuerung,  die  aber  nicht  mit  der  Aufhebung  des  Vertrages 
erlosch,  sondern  in  etwas  anderer  Form  bei  allen  späteren  Abtretungs- 
verträgen der  Türkei  sich  wiederholte.  Die  Nennung  des  Sultans  in 
der  Chiitba  wurde  durch  Staatsverträge  von  Österreich-Ungarn,  Italien, 
Griechenland,  Serbien  und  Bulgarien  ausdrücklich  anerkannt,  ob- 
wohl es  sich  hier  um  keine  Suzeränität  der  Türkei  mehr  handeln  konnte. 
Die  an  Konkordate  gewohnten  Mächte  haben  sich  leicht  zu  dieser 
.•\nerkcnnungder»geistlichen«Autorität  des  Sultan-Kalifen  entschlossen. 
Auch  die  Beziehungen  zum  Scheich-ul- Islam  sind  in  diesen  Verträgen 
durchaus  geistlicher  Natur.  So  bekommt  unter  dem  Druck  geschicht- 
licher Notwendigkeiten  das  Kalifat  auf  die  Dauer  einen  seinem  Wesen 
ursprünglich  fehlenden  Zug  ins  Geistliche,  der  in  der  Folgezeit  vielleicht 
noch  von  großer  Bedeutung  werden  kann.  Das  Kalifat  hat  sein  Wesen, 
wie  uns  Barthold  gezeigt  hat,  im  Laufe  der  Geschichte  verändert. 
\  iclleicht  stehen  wir  in  der  Gegenwart  vor  dem  Beginn  einer  neuen 
Entwicklungsphase. 

')  Bei  der  Korrektur  fällt  mir  die  unschöne  Inkonsequenz  in  der  Umschrift 
auf.  Die  Arbeit  ist  eben  durch  mancherlei  Hände  gegangen,  und  die  Korrektur  war 
durch  die  Zeitumstände  erschwert.  Ich  bitte  deshalb  diese  Schönheitsfehler  zu  ent- 
schuldigen.    Sachlich  störend  sind  sie  nirgends.  C.  H.   B. 


Kleine  Mitteilungen  und  Anzeigen. 


Noch  einmal  Der  es-Surjani. 

Die  ungewöhnlich  umfangreiche  Besprechung  meines  Aufsatzes  über  die  Gipsorna- 
mente des  Der  es-Sürjänl  S.  210  ff.  fordert  eine  Entgegnung,  da  es  sich  um  einige  prin- 
■-^ipielle  Fragen  handelt. 

E.  Herzfeld  behauptet  zunächst,  das  vorliegende  Material  genüge  weder  quantitativ 
noch  qualitativ  für  meine  Untersuchung.  Man  müßte  ihm  beipflichten,  wenn  eine  end- 
gültige Veröffentlichung  beabsichtigt  gewesen  wäre.  Nun  handelt  es  sich  aber,  wie  ich 
ausdrücklich  bemerkte,  nicht  um  einen  Ersatz  für  die  schon  vor  15  Jahren  in  Aussicht 
gestellte  Monographie  des  Comite,  sondern  einfach  darum,  die  Gipsornamente  genauer 
zu  analysieren,  als  es  bisher  geschehen  war.  Ihre  kunsthistorische  Bedeutung  forderte 
schon  längst  eine  intensivere  Bearbeitung.  Aus  naheliegenden  Gründen  habe  ich  in  erster 
Linie  einzelne  Fragen,  die  für  die  Entstehung  und  Entwicklung  der  Fatimidenkunst  von  Belang 
sind,  erörtert.  Bis  jetzt  ist  m.  W.  noch  nirgends  die  eigenartige  Der  es-SürjänI-Ornamentik 
mit  derjenigen  der  früheren  Fatimidenbauten  verglichen  worden.  Für  meine  Zwecke  genügt 
das  Material  vollständig.  Der  primitive  Rhythmus  der  Flächenkomposition,  das  Fehlen 
einfacher  Schrägschnittornamente,  das  Verhältnis  der  plastischen  Ornamente  zur  unver- 
zierten  oder  vegetabilisch  gemusterten  Grundfläche,  die  Palmettisierung  der  verschiedenen 
Blattformen,  das  Überschneiden  arabesker  Blattverbindungen,  die  Flächenmusterung  — 
sind  Sachen,  über  die  man  ein  sicheres  Urteil  abgeben  kann,  wenn  man  die  Aufnahmen 
von  B.  Moritz  und  Johann  Georg,  Herzog  zu  Sachsen  zusammen  nimmt.  Wer  sich 
dagegen  die  Aufgabe  stellt,  alle  Ornamente  des  syrischen  Klosters  nach  rückwärts  zu  ver- 
folgen, wird  allerdings  Detailaufnahmen  nötig  haben,  wie  sie  J.  Strzygowski  in  den  soeben 
erschienenen  Monatsheften  für  Kunstwissenschaft  (VHI.  Jahrgang  Heft  10)  veröfTentlicht 
hat.  Das  war,  wie  jeder  unparteiische  Leser  aus  dem  Anfang  und  Schluß  des  Aufsatzes 
ersehen  konnte,  nicht  meine  Absicht.  Der  Hinweis  auf  einige  wenige  Samarraformcn  des 
»vorläufigen  Berichts«  war  geboten,  da  das  Ibn  fülün-Material  nicht  genügend  Anhalts- 
punkte gab  für  die  chronologische  Bestimmung  der  Der  es-Sürjäni-Ornamente. 

Damit  ist  eigentlich  schon  das  zweite  Bedenken  Herzfelds  erledigt.  Es  lag  mir 
völlig  fern,  mich  grundsätzlich  über  Samarra  auszusprechen.  Man  wird  nirgends  eine 
kritische  Stellungnahme  zu  den  Samarrastilen  und  ihrer  Entstehung  finden.  Die  aus- 
führliche Polemik  gegen  die  Behauptung,  daß  im  H.  Samarrastil  die  aralnskc  Verbindung 
von  Weinblatt  und  Traube  vorkomme,  ist  zwar  ganz  instruktiv,  gehört  aber  nicht  an 
diese  Stelle,  da  ich  nichts  Derartiges  behauptet  habe.  Abb.  2  b  ist  dem  sogenannten 
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*ni.  Stil«  entnommen.  Wenn  Herzfeld  die  Gegenüberstellung  von  Abb.  2  b  und  d 
beanstandet,  weil  man  beim  Samarrablatt  Innenzeichnung  und  Bewegung  der  Oberfläche 
nicht  erkennen  könne,  so  übersieht  er,  daß  für  den  Kunsthandwerker  einer  produktiven 
Zeit  diese  Einzelheiten  eine  andere  Bedeutung  haben  als  für  den  archäologisch  geschulten 
Forscher.  Abb.  2  b  konnte  modellierte  Oberfläche  und  reiche  Innenzeichnung  aufweisen 
und  dennoch  dem  einfacheren  Blatt  von  Abb.  2  d  als  Unterlage  gedient  haben,  da  der 
vom  Ticfendunkcl  sich  deutlich  abhebende  Umriß  von  Blatt  und  Traube  und  die  großen 
Bohrjuchcr  ungleich  eindrucksvollere  Merkmale  sind  als  alle  andern  Einzelheiten. 

Vielleicht  hat  aber  Herzfeld  eine  andere  Stelle  im  Auge:  »Im  , zweiten  Samarrastil' 
findet  sich  bereits  die  seltsame  arabeske  Verbindung  von  gefiederten  Blattwedeln  und 
Wcinbhittcrn  usw.«  Nun,  wenn  Herzfeld  eine  bessere  Erklärung  der  gefiederten  Der 
es-Sürjäni-Halbblätter  und  des  zu  ihnen  gehörigen  Vollblattes  in  El-Azhar  geben  kann, 
so  bin  ich  ihm  sehr  dankbar,  weil  diese  Entwicklungsfragen  mich  hauptsächlich  beschäftigen. 
Jedenfalls  würden  solche  sachliche  Berichtigungen  den  Lesern  des  Islam  mehr  bieten  als 
die  sehr  problematischen  Auseinandersetzungen  über  »den  richtigen  Standpunkt  einem 
vorläufigen  Bericht  gegenüber*. 

Es  wäre  eine  etwas  starke  Zumutung  für  die  Leser  des  Islam,  wenn  alle  Einzelheiten 
hier  noch  einmal  diskutiert  werden  sollten.  Zwei  Beispiele  mögen  genügen,  um  zu  zeigen, 
wie  Herzfeld  Detailfragen  behandelt. 

»Vase  mit  Bukett.  Flury  empfindet  diese  wie  einen  Fremkörpper  usw.«  Eine 
derartig  primitive  Formulierung  muß  ich  allerdings  auch  beanstanden.  Als  rein  formales 
Ziermotiv  ist  Vase  und  Ranke  so  verbreitet,  daß  es  sich  kaum  lohnt,  weitere  Beispiele  zu 
zitieren.  Darum  handelt  es  sich  aber  hier  gar  nicht.  Die  stark  plastische  Gestaltung  der 
Vase  und  des  kugelförmigen  Buketts  (Traube  ?)  in  der  flachen  Gesamtkomposition  und  das 
Fehlen  einer  organischen  Verbindung  von  Vase  und  Ranke  sind  die  unterscheidenden 
Merkmale.  Sie  finden  sich  eben  nicht  bei  den  zitierten  Parallelen  in  Baghdad,  Diyärbekr 
und  Mschatta.  Deshalb  habe  ich  den  Eindruck,  Vase  und  Bukett  (Traube)  sei  hier  nicht 
als  rein  formales  Ornament,  sondern  als  etwas  spezifisch  Christliches  aufzufassen  (sym- 
bolisch-sachliche Bedeutung). 

Nach  Herzfeld  soll  die  Umrahmung  der  Bogenzwickel  »ohne  weiteres«  als  Astragal 
zu  erkennen  sein.  Auf  den  ersten  Blick  sieht  sie  allerdings  so  aus.  Da  alle  Ornamente  mehr 
oder  weniger  übertüncht  sind,  kommen  die  Überschneidungen  der  Bänder  vielfach  nicht 
zur  Geltung.  Achtet  man  aber  auf  die  Ecklösungen  und  besonders  auf  die  Verdoppelungen 
(vgl.  Johann  Georg,  Herzog  zu  .Sachsen  a.  a.  0.  Abb.  67,  68,  72,  74),  so  kann  kein 
Zweifel  mehr  bestehen,  daß  das  ältere  Astragalmotiv  von  Samarra  im  syrischen  Kloster 
bereits  in  ein  Flechtband  abgewandelt  ist. 

Auf  die  Ungcnauigkeiten  in  sachlichen  Einzelheiten  möchte  ich  kein  besonderes  Ge- 
wicht legen,  weil  Herzfeld  während  des  galizischen  Feldzuges  sich  unmöglich  das  not- 
wendige Vcrgleichsmaterial  beschaffen  konnte  und  offenbar  auch  nur  wenig  Zeit  zur  Ver- 
fügung hatte.  Dagegen  finde  ich  es  sehr  bedauerlich,  daß  er  nicht  sachlich  bleiben  kann. 
Was  bezweckt  die  Bemerkung:  »Nur  an  einer  Stelle  merkte  ich  die  Wirkung  der  damaligen 
Unterhaltung,  nämlich  in  der  Zurücknahme  der  Datierung  des  einen  Gipsmi/iräb  der  Ibn- 
Tülün-Moschec  in  das  X.  sei.  Chr.«?  Den  Mi/iräb  habe  ich  früher  der  ersten  Hälfte 
des  X.  ( IV.)  sei.  zugeschrieben  (vgl.  Die  Ornam-ente  der  Hakim  u.  Azhar-Moschee  S.  19),  aber 
schon  Islam  IV  S.  430  oben  steht  deutlich  zu  lesen,  was  die  Ornamente  anbetreffe, 
konnte  der  MiArdb  dem  Ende  des  III.  sei.  angehören.  Wenn  ich  paläographisches  Ibn 
Tülün-Matcrial  von  Herzfeld  erhalten  hätte,  wäre  es  gebührend  verdankt  worden. 

Den  freundlichen  Empfang  in  der  islam.  Abteilung  des  Kaiser-Friedrich-Museums 
habe  ich  noch  in  bester  Erinnerung.   Dank  schulde  ich  allerdings  in  erster  Linie  F.  Sarre, 
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da  er  mich  mit  den  Gipsabgüssen  bekannt  gemacht  hat.  Einen  halben  Tag  vor  ihnen  zu 
verbringen,  war  im  Herbst  1913  leider  unmöglich.  Ein  einziges  Stück  bot  neues  Material 
gegenüber  dem  »vorläufigen  Bericht«;  die  große  Mehrzahl  konnte  noch  nicht  besichtigt 
werden. 

Die  Frage,  was  mit  »persisch-mesopotamisch«  gemeint  sei,  geht  an  verschiedene 
Adressen.  Für  mich  ist  die  Bezeichnung  vielfach  ein  Notbehelf,  der  einstweilen  noch  eine 
gewisse  Berechtigung  besitzt.  Durch  die  Veröffentlichung  des  reichen  Samarra-Materials 
und  die  gründlichere  Erforschung  Persiens  wird  man  erst  in  den  Stand  gesetzt  werden, 
den  Anteil  der  einzelnen  östlichen  Provinzen  an  der  allgemeinen  Entwicklung  mit  Sicher- 
heit zu  bestimmen.  S.  Flury  (Basel). 
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